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INTRODUCCIÓN 


«Hay demasiada gente en el mundo 
como para que el olvido sea posible» 


Hannah Arendt 


E páginas pretenden sacar a la luz uno de los secretos mejor 
guardados de Occidente. La atracción no exenta de morbosidad, que 
siempre ha suscitado Eleusis, se observa a lo largo de los siglos. Des- 
de Ovidio hasta Chaucer, desde Goethe hasta Swinburne... un ejérci- 
to de intelectuales ha intentado desentrañar una y otra vez los arcanos 
eleusinos. El empeño, lejos de disminuir con el paso del tiempo, sería 
retomado por Gide, también por D'Annunzio, amén de otros autores 
del s. XX que, sin ser tan conocidos por el gran público, siguen po- 
sando sus ojos sobre la mítica Eleusis, ciudad amadrinada de Atenas. 

¿Cuál es la razón por la que hemos escogido Eleusis? Histórica- 
mente existe un motivo: Eleusis se convirtió en el centro sexo-religio- 
so más importante de toda la Antigiiedad, y no solo de la era pagana, 
sino en el transcurso de los primeros siglos del Cristianismo, de modo 
que desde sus orígenes en torno al segundo milenio a. C. hasta su des- 
trucción en el 396 d. C. a manos de los bárbaros Eleusis ejerció su in- 
fluencia, enorme, sobre cientos de generaciones humanas. Fijémonos 
en que durante la celebración anual de los Grandes Misterios, en la 
sala de iniciación de Eleusis, llamada Telesterion, podía caber hasta un 
total de 3.000 personas a las cuales se les mostraba una cesta con los 
Órganos genitales de la mujer, lo que significa que la anatomía huma- 
na estaba presente, y hasta qué niveles, en las esferas más sagradas de 
la realidad. 
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Teniendo en cuenta este dato, defenderemos como axioma de tra- 
bajo que las primeras formulaciones sobre sexualidad aparecieron en 
el ámbito religioso. Con lo cual, consideramos legítimo estudiar lo di- 
vino desde el punto de vista sexual pues, sólo así, se juzgará con cier- 
ta perspectiva por qué existe en todos los confines de la tierra esa can- 
tidad casi ilimitada de símbolos eróticos dentro del cosmos religioso, 
sea en Japón o en Islandia, en Finlandia o Chile, en Madagascar o en 
Filipinas. 

En caso de no aceptar esta evidencia, la de que la sexualidad estu- 
vo cultualmente ligada a acontecimientos religiosos, nos encontraría- 
mos con un grave inconveniente: ¿cómo entenderíamos la aparición de 
pinturas fálicas en los monumentos sagrados de Egipto, o la presencia 
de escenas eróticas en los templos hindúes de Khajuraho y Konarah? 
¿Cómo deberíamos interpretar la costumbre oriental de desvirgar a las 
mujeres en el interior de los templos, a tenor del testimonio del histo- 
riador griego Herodoto, o cómo concebir que los romanos procediesen 
al acto de la jura tocándose sus genitales con la mano diestra? ¿De qué 
modo explicaremos que durante la celebración de los Misterios de 
Eleusis afloraban situaciones obscenas y rijosas? ¿Cómo es posible que 
la secta gnóstica de los «barbeliotas» se caracterizara por ofrecer, a su 
diosa Barbélo-Prounikos, semen, paños menstruantes, fetos...? Y si en 
el texto indio de Bhagavadgita la divinidad suprema aparece situada 
en un útero cósmico gigante, el Cristianismo también trasluciría una 
carga sexuada con la adoración del santo Prepucio del Niño Jesús. 

Negando la dimensión sexuada de la cultura estamos abocados al 
absurdo y, con él, encadenados a no entender por qué muchos de nues- 
tros pueblos conservan topónimos como el de Semen Miguel o el de 
Semen Sancho... igual que ocurre en otros lugares de Europa; y tam- 
poco acertaríamos a colegir por qué abundan en el refranero expresio- 
nes religioso-agrarias como «san Simón siembra varón», «san Cle- 
mente, alza la mano de la simiente», «san Pedro de los Arcos, deja al 
diablo los bueyes y toma los asnos», etc. 

Es más, si aceptamos que la sexualidad humana palpita fuera y más 
allá de toda representación cultural, ¿cómo podremos aclarar algún día 
el hecho de que en el ámbito filosófico también perviviera una con- 
cepción agraria de la vida? Pues si la pensadora medieval Hildegarda 
hablaba en Causae et Curae de las vírgenes reverdecientes, la alqui- 
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mista Cleopatra había defendido la cara matricial del alambique (ma- 
triz/útero) como espacio fecundador en la mutación de los elementos. 
Y, por supuesto, con anterioridad los estoicos habían proyectado una 
visión «seminal» sobre el corazón de la Naturaleza. 

Pero antes de que prosperara la idea estoica de la racionalidad es- 
permática, Aristófanes ya en sus comedias había retratado una forma 
de hablar de sexo refiriéndose a la copulación desde el símil de arar la 
tierra sin ropas (Lisístrata, 1173). Por supuesto, esta metáfora no cons- 
tituía un capricho literario, tampoco una boutade con la que atraer al 
público a las representaciones de teatro. No, la expresión aristofanes- 
ca de comparar el acto de la penetración con el gesto de arar y sem- 
brar el campo resultaba frecuente en el pasado a tenor de los muchos 
testimonios griegos que conservamos, y más cuando sabemos que los 
instrumentos de labranza gozaban de una altísima carga sexual. Tanta, 
que por el antiguo Hesíodo conocemos la vis libidinal de cuernos, aza- 
das y otros utensilios agrarios (v. pág. 82 (*)), mientras que las deida- 
des relacionadas con la tierra solían ser esculpidas con sus Órganos ge- 
nitales bien visibles (v. pág. 177 (*)). 

Solo teniendo en cuenta estas referencias sexo-culturales podremos 
situar en su espacio justo el fenómeno de «Eleusis y sus secretos», y 
más cuando los cultos de Eleusis fueron desarrollándose milenaria- 
mente desde la idea del útero terrestre. Y es que si las gloriosas patro- 
nas de este santuario, Deméter y Perséfone, permanecían ligadas a los 
ciclos de la procreación —Perséfone era hija de Deméter—, por el mis- 
mo motivo la fecundidad de los campos estuvo unida a los ritos de ini- 
ciación eleusinos. 

Esto significa que la sexualidad divinizada de la madre-tierra no 
solo abonó el origen del pensamiento geocéntrico, superviviente du- 
rante milenios hasta la llegada del modelo heliocéntrico. Sino que se 
retroalimentó del hallazgo de la agricultura hasta el límite de que, en 
el pasado, hubo una cercanía ontológica entre «creación» (del cosmos) 
y «procreación». 

Dado que en Grecia, desde el segundo milenio a.C., la lógica fe- 
cundadora de los cultivos estuvo simbolizada en las diosas eleusinas, 
el hecho mismo de su divinización testimonia cuán hondo y revolu- 
cionario fue para nuestros antepasados el invento de la agronomía, del 
que incluso no pudo escapar Anaxágoras cuando este físico formuló la 
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teoría científica de las semillas celestes: éstas tras colonizar la tierra 
crecieron, dijo Anaxágoras, en nuestro planeta dando origen a toda la 
vida. 

Junto a este apunte físico sobre exobiología, otros intelectuales grie- 
gos, al cobijo de la preeminencia civilizatoria y seminal de Deméter y 
Perséfone, defenderían la existencia del semen femenino. Así lo harían 
el citado Anaxágoras, Alcmeón de Crotona, Empédocles de Agrigento, 
Parménides de Elea... e incluso el propio Epicuro según testimonió Cen- 
sorino (Censor., De die natali, 5, 3). El tema biológico del esperma fe- 
meniíno continuará también en muchos escritos médico-hipocráticos, y 
aparecerá recogido en el propio Aristóteles (v. pag. 45 (*)). 

Adelantemos brevemente que si Alemeón de Crotona comparó la 
aparición biológica del semen humano con la semilla que producen las 
plantas (Aristot., Hist. anim., VI 1 S8la); si según el parecer de Em- 
pédocles los embriones eran parte de la matriz igual que los árboles 
crecen desde el interior de la tierra (Aecio V 26, 4); entonces es lógi- 
co que el ciclo de la vida no fuera sino la transmisión de la semilla hu- 
mana a las generaciones siguientes (Censor., 17, 2), y consiguiente- 
mente es lógico que la mujer, al ser identificados sus cambios vagina- 
les con los ritmos procreadores de la tierra, tuviera esperma en opinión 
de Parménides (Lact., De opif., 12, 12), y el hijo, claro está, provinie- 
se también del semen femenino, como defendió Empédocles (Aristot., 
Gen. anim., 1 28 722b), pues al fin y al cabo somos, como apuntó Pla- 
tón, una planta (Tim., 90a). 


ELEUSIS 


Conocido el talante agrario de la sexualidad de Deméter y Perséfo- 
ne, estas diosas no solo aparecerían identificadas con los ciclos partu- 
rientos de la Naturaleza sino bendiciendo el destino procreador de la 
sexualidad. Aunque, claro, no podía ser de otro modo si hasta los pro- 
pios seres humanos habían nacido del interior de árboles útero, y el 
origen de las islas se entendía geológicamente desde la idea emergen- 
te del embarazo (v. pp. 61 (*), 170 (+). 

La característica, por tanto, de la religión eleusina radicaba en un 
tipo de sexualidad que, por geocéntrica, era represora e inmovilista. Es 
decir, Deméter y Perséfone, en tanto simbolizaban el parentesco uteri- 
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no —Deméter era madre de Perséfone—, promovían el misticismo per- 
sonal y la pasividad, y todo ello desde la aceptación incuestionable de 
los vínculos genealógicos. 

No obstante, a pesar de su enorme influencia social, estas diosas, 
que no Eleusis, irán perdiendo, como observaremos, márgenes deciso- 
rios porque, del mismo que Prometeo se adueñó de importantes pro- 
gresos técnicos mediante el acto ilícito del robo, de manera similar los 
descubrimientos agrarios y sexuales que protagonizaron las diosas De- 
méter y Perséfone acabarían conquistados por manos ajenas. 

Los abundantísimos testimonios de la cultura griega nos muestran 
cómo mandos y jefes, támbién sus propios dioses, invadían tierras y 
propiedades y, vía corpulencia física, colonizaban, protésicamente ar- 
mados, a sus habitantes y acometían todo tipo de ultrajes, también se- 
xuales. (En este sentido, no debemos olvidar que la pequeña Perséfo- 
ne fue secuestrada y violada con la bendición y los parabienes de su 
padre.) Y es que el arma biológica de la fuerza, unida a los avances 
tecnológicos del metal, permitió a líderes y héroes dominar a la ma- 
yoría de la población, incluida la femenina. 

A partir de esta evidencia cultural, observaremos la cara oscura de 
la civilización, o cómo el progreso militar convirtió a los vencidos en 
víctimas, pues desde el punto de vista político la victoria otorgaba a los 
ganadores el poder de instalar una enorme asimetría social, la esclavi- 
tud. Y es que en la clasista Grecia la guerra sería tomada como la cau- 
sa de todas las cosas (Heráclito), con poder para modificar los más fir- 
mes principios cósmicos de la realidad (Empédocles). No podía ser de 
otro modo pues, mientras el varón armado se sentía líder y superior al 
común de los mortales, a la vez se erigía en jefe, áristos. Y tal supre- 
macía le permitía situarse cartográficamente lejos de cualquier mortal 
hasta llegar a modificar la lógica del discurso cambiando las leyes an- 
tiguas e imponiendo a su gusto otros cauces sociales de nomatividad. 


LECTURA 


Estudiando testimonios (bélicos, médicos, políticos, religiosos...) del 
segundo y primer milenio a. C., intentaremos mostrar los valores y re- 
glas presentes de la Historia de Grecia, también los elementos sexua- 


les secretos de muchas de sus concepciones. Y, por supuesto, apunta- 
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remos algunas de las consecuencias que entrañó la vigencia del códi- 
go agrario. La base documental gira en torno al himno homérico a De- 
méter, texto anónimo fechado en el siglo VII a.C. que puede leerse en 
español en la obra Himnos Homéricos de la Biblioteca Clásica Gredos. 
Y si desea zambullirse en la versión original griega le recomendamos 
la edición de Oxford de 1974 The Homeric Hymn to Demeter a cargo 
de N. J. Richardson. 

Añadamos que a la división de este ensayo en dos apartados, ma- 
ternidad agraria (Y parte) y fuerza guerrera (IP parte), se une el hecho 
de que la lectora, o el lector puede empezar el libro bien por la primera 
parte, o bien por la segunda, y escoger a su antojo el orden de lectura 
de los capítulos pertenecientes a cada sección. Incluso, existe la opción 
de alternar la lectura de un capítulo, p. e., de la primera parte con otro 
de la segunda, y así sucesivamente hasta el final. Por supuesto, la lec- 
tura lineal, de principio a fin, nunca está descartada cuando se prefie- 
re. Ahora bien, resulta preferible utilizar siempre el mismo modo de 
lectura, sea cual sea, con el propósito de alcanzar una coherencia y 
comprensión mínimas. 

Sepa también que dispone de un vocabulario de términos al final 
del libro; dicho vocabulario clarifica el significado de algunas de las 
palabras más utilizadas. Por otra parte, un índice de nombres le per- 
mitirá localizar el término en la página en donde se encuentra. 

Finalmente, quiero señalar que he intentado eliminar el impacto vi- 
sual que supone el uso de citas, y ello con el objetivo de no romper 
el ritmo subjetivo de la lectura. Este trabajo que se edificó originaria- 
mente sobre una totalidad de casi 6.000 citas sobre el mundo griego 
no puede desplegar tal volumen de información documental, y obli- 
gar al lector, o a la lectora a fracturar su lectura sólo con el ánimo de 
verificar de dónde proviene una información. Esto sería poco civili- 
zado por mi parte. Por esta razón, las citas que aparecen siempre son 
imprescindibles, amén de que van reseñadas en bloques. De este 
modo, he intentado dar un tono de continuidad a la lectura, sin mer- 
ma de rigor intelectual. 


ABREVIATURAS 


Ov., A. = Amores; A. A. = Ars AÁma- 
toria. 


Ant. Pal.= Antología Palatina. 


Aristof., Av. = Aves. No confundir 
con Avispas. 

Eurip., Her. = Heracles. No confun- 
dir con Heraclidas. 

Plat., Eut. = Eutidemo. No confundir 
con Eutifrón. 

Plat., Fed. = Fedón. No confundir 
con Fedro. 

Sof., Ed. = Edipo Rey. No confundir 
con Edipo en Colona. 


C.: abreviatura de la preposición la- 
tina «circa». Significa aproxima- 
damente. 

Medicina hipocrática: 

Epid. = Epidemias. 

Mul. = Acerca de las Enfermedades 
de las Mujeres. 

Nat. Mul. = Acerca de la Naturaleza 
de la Mujer. 

Steril. = Acerca de las Mujeres Esté- 
riles. 

Superfet. = Acerca de la Superfeta- 
ción. 


Edmonds J. M.: 


E. = Lyrica graeca, Londres 1945, 
vol. TI. 

Page D. L.: 

PMG = Poetae Melici Graeci, Ox- 
ford 1967-2a ed. 

S. = Supplementum Lyricis Graecis, 
Oxford 1974. 

Powell J. U.: 

P. = Collectanea Alexandrina, Ox- 
ford 1970-2a ed. 

Voigt A. M.: 

Y. = Sappho et Alcaeus, Fragmenta, 
Amsterdam 1971. 


En los himnos homéricos existen 
algunos que, yendo dirigidos a una 
misma divinidad, son diferentes en- 
tre sí al pertenecer a autores y a 
períodos de tiempo distintos. Al ob- 
jeto de diferenciar de qué himno se 
trata, colocaremos una numeración 
romana que corresponde con el or- 
den de aparición del himno (a la dei- 
dad determinada) en Himnos Homé- 
ricos, ed. Biblioteca Clásica Gredos, 
Madrid 1978. 

Cuando no se especifica la obra 
del autor, ello puede ser debido al he- 
cho de que la obra ya ha sido citada 
con anterioridad. (Por esta razón, 
economizamos referencias bibliográ- 
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ficas que harían pesada la lectura del 
aparato crítico.) Pero así mismo, el 
no especificar la obra puede obedecer 
a que la cita documental al ser siem- 
pre la misma, salvo cuando se diga 
explícitamente lo contrario, se refiere 
a una misma obra, tal es el caso de 
Claudio Eliano con su Historia ani- 
malium, de Filóstrato con su Apolo- 
nio de Tiana, etc. Finalmente, tam- 
bién existe otro motivo por el que no 
se pergeñe nunca el título de una 
obra determinada: cuando la eviden- 
cia historiográfica indica que el autor 
sólo escribió una única obra. 
Finalmente, las obras clásicas 
utilizadas se encuentran, en su ma- 
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yoría, traducidas al castellano, bien 
a través de la colección bilingiie 
Hispánica de autores griegos y lati- 
nos, bien a través de la editorial clá- 
sica Gredos, bien a través de Edi- 
ciones Clásicas. Otros textos, sobre 
todo los pertenecientes a la cultura 
sumeria y acadia, son de difícil ac- 
ceso en el mercado, salvo en biblio- 
tecas y centros de investigación, 
pues fueron editados en su momen- 
to por la desgraciadamente extinta 
Editora Nacional. No obstante, en 
este momento e intentando suplir 
este vacío editorial, la casa Tecnos 
está publicando textos milenarios de 
la cultura oriental. 


CRONOLOGÍA 


PREHISTORIA: 


+ Primer Período Interglaciar 
(hace 500.000 años): en Torralba 
del Moral (Soria) se descubre un 
yacimiento con abundantes restos 
de elefantes y una buena colec- 
ción de armas achelenses (hachas, 
hendidores, instrumentos de hueso 
y de madera...). Este homo erectus 
trabajaba en equipo en las labores 
de caza de animales salvajes, aun- 
que lo más curioso es que en los 
asentamientos de Torralba no se 
ha encontrado ninguno de los crá- 
neos de los elefantes. Cerca de 
Pekín, en Choukoutien aparecen 
catorce cráneos y restos de más de 
cuarenta individuos. Lo más im- 
portante es que muchos de sus 
huesos estaban carbonizados (¿de 
haber sido asados?), otros mani- 
festaban roturas (¿para absorber el 
tuétano?) y algunos tenían aguje- 
ros ensanchados en la base del 
cráneo (¿trepanación?). 


» Paleolítico Superior (del 30.000 
al 10.000): hordas humanas que 
practican la cinegética y halieútica, 
además de la recolección de semi- 
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llas y frutos silvestres. En este pe- 
ríodo comienzan a encontrarse es- 
tatuillas votivas que giran exclusi- 
vamente en torno a la fecundidad 
de la Magna Mater. Sobresalen en 
especial la Venus de Laussel, de 
Lespugne, de Vestonice, y de Wi- 
llendorf, entre otras muchas. Se 
inician las ceremonias vegetocultu- 
rales que incluyen la inhumación 
de cadáveres en lechos florales so- 
bre tierras ocres y rojizas (¿mens- 
truantes?), y los sacrificios huma- 
nos, también el origen de las prác- 
ticas de la castración. 


Neolítico (10.000-2.500): desapari- 
ción de la trashumancia con los 
asentamientos de la población que, 
desde una división del trabajo, 
practica la agricultura, la alfarería y 
cría de ganado. En este período y 
gracias al potencial vivificador de 
los ríos (Nilo, Eúfrates, Céfiso...) 
emerge la cultura urbana hidraúli- 
ca así como las cosmogonías sobre 
la creación del mundo desde el 
agua. Nace en Tria, en la ermita de 
Eleusis, el culto uterino. Y con el 
cultivo cerealístico arraigan los cul- 
tos sexuales sobre la fecundidad, la 
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vida ultraterrena y la necesidad re- 
ligiosa de enterrar a los muertos, 
además de generalizarse las ideas 
del vampirismo de ultratumba. 


FIN DE LA PREHISTORIA: 


Mientras en Grecia se institucio- 
naliza el culto eleusino, en Oriente 
se escribe la epopeya del héroe Gil- 
gamesh. Y es que en el tercer mile- 
nio aparece, lejos del continente eu- 
ropeo, la escritura (ideogramas: 
Egipto/pictogramas: Mesopotamia). 
Y a este descubrimiento se unió las 
catástrofes geológicas en Oriente 
Medio como inundaciones y erup- 
ciones volcánicas que crearon el 
substrato del Diluvio Universal, y el 
origen mítico de la caída de Sodoma 
y Gomorra. 


» Período calcolítico griego (2.600- 
2.000): Desarrollo y expansión de 
los metales. Fabricación de armas 
de cobre y bronce. La población 
pregriega de Creta mantiene lazos 
con Egipto. Su envidiable posición 
geográfica le permite perfeccionar 
las técnicas agrarias, mejorar la ca- 
lidad de los productos alimenticios 
(cereal, vino, aceite), e introducir 
nuevos cultivos. 


2.000-1.570: La riqueza económi- 
ca cretense se deja notar en las 
construcciones de almacenes y si- 
los, así como en la erección de lu- 
josas mansiones palaciegas (Cno- 
sos, Festos y Malia). Con el auge 
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y desarrollo de la talasocracia se 
agudizan los contactos de Creta 
con la península helénica, Jonia y 
Egipto. Los cultos giran en torno a 
la vida, poseen una dimensión ho- 
lista, - las estatuillas de las diosas 
cretenses poseen atributos zoomór- 
ficos -, y permanecen conectados 
con los ciclos de la Naturaleza: se 
practica una religión al aire libre 
en contacto con las fuerzas de la 
Naturaleza, y también en el inte- 
rior de las grutas y cuevas, consi- 
deradas santuarios de la Madre 
Tierra. 


1570-1150: Debido al cambio cli- 
mático se producen sucesivas in- 
vasiones guerreras, primero las 
oleadas migratorias hicsas, y luego 
aqueas. Con el desarrollo de las 
técnicas metalúrgicas sobre fundi- 
ción, mejoró la eficacia de las es- 
trategias logísticas. Los aqueos l!le- 
gan a dominar las islas del este del 
Mediterráneo e, incluso, toda la 
península helénica. Tanto fue así 
que sus construcciones arquitectó- 
nicas poseen naturaleza bélica: 
desde el miedo a una posible con- 
quista se alzaron los muros de sus 
fortalezas. La cultura oral gira épi- 
camente en torno al héroe. (Zeus 
comienza a ser representado como 
un Wwánax aqueo con potestad mo- 
nárquica.) La estructura social es 
patriarcal y aristocrática, también 
lo son sus creencias religiosas has- 
ta el límite de que las antiguas di- 
vinidades ctónicas (Deméter, Per- 
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séfone, Atenea, Afrodita...) serían 
absorbidas, controladas... por las 
divinidades de los conquistadores. 


1.150: Las incursiones dorias, te- 
salias, beocias, tracias... destruyen 
el poderío militar aqueo. (Caída de 
Troya.) Tanto es así que los nue- 
vos colonizadores llegan a Creta e, 
incluso, a Anatolia tras haber con- 
quistado Grecia, aunque las penín- 
sulas de Ática y Eubea permane- 
cerán en poder de los jonios. Des- 
de la victoria en el campo de com- 
bate, se instaura una nobleza gue- 
rrera que se hace terrateniente con 
numerosos vasallos y esclavos. 
Las fortalezas aqueas son sustitui- 
das por construcciones más am- 
plias que desembocan en un nú- 
cleo urbano con ciudadela, la po- 
lis. Las ceremonias religiosas, al 
perder su impronta natural y libre, 
pasaron a ser reguladas por un va- 
rón principal, el basileus. El resul- 
tado de esta urbanización de los 
cultos es que las creencias locales 
se hacen propiedad de la cosa pú- 
blica, es decir, sujetas a las leyes 
de la polis. El régimen de vida es 
durísimo: la población era esclava 
o, en el mejor de los casos, semi- 
libre mientras que la expansión de 
los latifundios fue generando el 
paulatino empobrecimiento de la 
población no propietaria. 


900: fundación de Esparta a partir 
de la fusión de varias poblaciones 
dorias. Introducción asiática del al- 
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fabeto fenicio. Los rapsodas Home- 
ros van unificando versiones, ofi- 
cializando las epopeyas de héroes y 
dioses. Y, con la cultura del hierro, 
la práctica metalúrgica del fuego y 
la fundición lograrán mejoras tec- 
nológicas que permitirían, desde los 
siglos IX, VII, VIL.., la emigración 
masiva de griegos a Iberia, Itálica, 
Jonia, norte de África... 


700: Hesíodo de Ascra compone 
la Teogonía que gira en torno al 
poder patriarcal de Zeus. Se com- 
pone también el himno homérico a 
Deméter, anónimo, en donde el 
poder de las diosas es controlado 
por la potestad divina del varón. 
Por otra parte, debido a la mejora 
de las comunicaciones, se introdu- 
ce en Grecia el culto tracio de 
Dioniso. Atenas pasa de ser mo- 
nárquica a tener arcontado, institu- 
ción formada por magistrados O 
arcontes que, pertenecientes a la 
clase aristocrática, son elegidos 
para dirigir la vida política de Ate- 
nas en su vertiente administrativa, 
bélica y religiosa. 


600: luchas entre Erecteo y Eumol- 
po. La muerte de éste permitió a 
Atenas obtener la titularidad del 
santuario de Eleusis, así como el 
control ideológico y dinerario de 
los cultos de Eleusis. El orfismo y 
el pitagorismo retomarían el tema 
eleusino de la vida ultraterrena uti- 
lizando el esquema rígido y dual de 
premios y castigos en el más allá. 
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» 500: las luchas por el poder oca- 
sionan en Atenas serios problemas 
políticos. Comienzan a tener más 
fuerza las ideas relativas a alicor- 
tar los derechos nobiliarios de la 
minoría. Y en el 462 Pericles y 
Efialtes despojan al consejo de la 
aristocracia, o areópago, de su po- 
der legitimando, en su lugar, las 
facultades decisorias de la Bulé, o 
tribunal popular. Se inicia entonces 
en Atenas la era de la democracia. 
Llegan los sofistas. Y el Pireo, con 
la creación de la Liga Délica, se 
convierte en el puerto más impor- 
tante del mundo. 


411: Ni Pericles ni Efialtes elimi- 
naron la esclavitud, y tampoco do- 
taron de poderes políticos a las 
mujeres cuyo único protagonismo 
siguió siendo religioso. Sin embar- 
go, sus reformas políticas ocasio- 
narían hondo malestar entre la 


aristocracia ateniense que llegaría 
a triunfar políticamente al instaurar 
en Atenas una oligarquía constitui- 
da no solo por aristócratas sino por 
propietarios ricos y hacendados. 


404: Atenas es derrotada por Es- 
parta, la oligarquía triunfa en la 
ciudad que es gobernada por la Ti- 
ranía de los 30. Se multiplican a 
partir de esta fecha y a lo largo de 
todo el siglo IV los conflictos béli- 
cos en Grecia y, con ellos, se inicia 
su declive, hasta el punto de que 
Grecia sería conquistada por Mace- 
donia. 


332: Alejandro Magno invade 
Egipto. Y un año antes la India. 
En su reinado se generaliza el cul- 
to a la Madre Tierra Ctom. Conti- 
nuando el espíritu imperialista de 
su padre, del poder macedónico 
nacería el mundo helenístico. 
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LA CULTURA DEL VIENTRE 


AGUAS, POZOS Y VULVAS 


Este capítulo tiene como meta mostrar la faceta divina del agua y 
presentar, también, el grado de conexión de la religión de Eleusis con 
el líquido elemento. 

En la introducción apuntamos a que el culto eleusino giraba en tor- 
no a Deméter y Perséfone. Pues bien, estas dos deidades femeninas, 
por distintos motivos, permanecerían relacionadas con el agua. No po- 
día ser de otro modo, si había diosas que llegaban a habitar, con dis- 
tinta categoría teológica, en el seno de las aguas, e incluso había un 
sinfín de mujeres mortales que ocupaban un puesto relevante entre ríos 
y mares, manantiales y pozos, o riachuelos y lagunas. 

Es más, tal era su grado de identificación con los líquidos, que la 
mujer divina y/o mortal podía regir los destinos de las aguas medicina- 
les, y asociarse a los poderes brujos y metamorfósicos de las mismas. 
Y, debido a esa identificación sexual, la femineidad andaba cerca del 
cauce de las aguas de interior, dulces, próxima al destino de las aguas 
del litoral, saladas, unida asimismo a esas aguas que extrañamente aflo- 
raban su caudal hasta la superficie, e incluso ligada a las aguas profun- 
das, a ésas que están guarecidas en el abdomen de la tierra. 

Finalmente, observaremos en este capítulo cómo la ciencia médica 
griega adoptaría, lejos de cualquier ruptura, estos postulados afirman- 
do la humedad natural del sexo femenino versus la sequedad que ads- 
cribía a la fisiología masculina. 


EL AGUA EN LA VIDA COTIDIANA 


No conviene olvidar que «Eleusis», además de hacer referencia al 
afamado Santuario, era una simple aldea que, con el paso de los siglos 
se transformó en la ciudad protegida por Atenas. Pues bien, como to- 
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dos los poblados humanos, Eleusis se construyó junto al precioso lí- 
quido, el río Céfiso, dato este a tener en cuenta ya que la singladura 
de los peregrinos que iban a «iniciarse» a Eleusis incluía un tramo so- 
bre el puente que les conducía al templo. Singladura, la de los creyen- 
tes, que está inspirada en el viaje de Deméter buscando infructuosa- 
mente a su hija, tras ser raptada por el dios Hades. 

Que existía una simetría entre la travesía de los creyentes y el des- 
plazamiento de la diosa Deméter es evidente, tanto o más cuanto que 
Eleusis constituía para la deidad y para los creyentes el último punto 
de su peregrinación. Es más, igual que los peregrinos atravesaban el 
río Céfiso con el fin de acceder al templo eleusino, del mismo modo 
Deméter se apoyó sobre el pozo de la ciudad, terminada la búsqueda, 
estéril, de su retoño. 

¿Posee algún significado el gesto de ver a Deméter apoyada sobre 
la pared de un pozo? Sí, constatada la evidencia sociológica y milena- 
ria que refiere cómo una de las actividades del sexo femenino consis- 
tió, y aún consiste en muchos lugares de la Tierra, en la recogida del 
agua y en su transporte en cántaras y vasijas. Evidentemente este su- 
ceso —el que habla de la ocupación del sexo femenino buscando/tra- 
yendo agua—, está integrado en el himno homérico a Deméter, pues las 
hijas de Céleo, Señor de Eleusis, se encontraron con la divinísima De- 
méter recostada sobre el pozo Partenio en el momento en que ellas 
iban a recoger agua. 

Y es que entre los griegos era de obligación diaria, para la mujer, 
coger agua, llevar el cántaro sobre la cabeza, servir el agua a los hom- 
bres a la hora de las comidas, lavar la ropa bien en el río, bien en la 
fuente... Y por la abundancia de citas bibliográficas conocemos asi- 
mismo la carga de la mujer, de ir a por agua allí donde la hubiere, fue- 
se pozo o río, ya fuente, ora lago... Por esta razón laboral, en la cultu- 
ra griega son muy frecuentes las historias que destacan la cercanía de 
la mujer con el agua. Recordemos una de ellas. Se trata de la historia 
de Amimone. 

Amimone, hija de Dánao, había sido enviada por su padre y junto 
con sus hermanas a rastrear agua porque Posidón había hecho secar to- 
das las fuentes. Cumpliendo el mandato de su progenitor, iba buscando 
el líquido elemento. Entretanto, aparece un sátiro que la acosa sexual- 
mente. En tan desgraciada coyuntura, Aminone pidió la ayuda y la in- 
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tervención del dios Posidón, el cual, tras socorrerla, ocuparía el lugar 
del sátiro. Es decir, Posidón logró yacer con Amimone y, a cambio, le 
otorgaría el conocimiento de todas las fuentes inagotables de Lerma.' 

Por supuesto, había otras muchas ocasiones en las que la búsqueda 
del agua no entrañaba tales riesgos. La prueba de ello es que biblio- 
gráficamente se nos describe con insistencia cómo uno de los escena- 
rios del esparcimiento lúdico y solaz de la mujer se producía en los en- 
tornos bañados por las aguas. 

Con estos ejemplos, entendemos por qué al lado de un pozo las hi- 
jas de Céleo llegaron a entablar una conversación con Deméter y, cla- 
ro está, por qué iban a por agua. Sin embargo, notamos algo extraño 
en este contacto entre las hijas de Céleo y la diosa Deméter: hay una 
contradicción laboral, pues son las esposas de los maridos de alto ran- 
go (y de gran poder económico) quienes poseían servicio doméstico y 
esclavas a las que imponían, por la fuerza que emana del mando, el 
cumplimiento de los trabajos con los que era mantenido el orden de la 
casa (oíkos). Así las cosas, resulta impensable que la descendencia fe- 
menina de Céleo realizase un tipo de trabajo «servil» tan poco rela- 
cionado con el status clasista que rodeaba a las personas que poseían 
prestigio, y riquezas. 


| Respecto al trayecto de los peregrinos, trayecto que imita el viaje que inició la diosa De- 
méter tras el rapto de su hija, véase Anf. Pal. TX 147. Sobre las aguas del río Cefiso, Sof,, 
Ed. Col., 685 ss. Acerca de los riachuelos de Eleusis, Sof., fr. 1089. Añadamos que Ulises en 
el mundo subterráneo, cumpliendo los ritos de Proserpina, la Perséfone latina, se roció con 
agua fresca cuando entraba al palacio del Hades, según Virg., En., VI 625-31. Complétese 
con el mito sumerio del descenso de la diosa Inanna a los Infiernos, en Mitos sumerios y aca- 
dios, Madrid 1984, pp. 175 ss., ed. Lara Peinado F. 

Deméter sentada en el pozo Partenio: himno a Deméter vv. 105-7. Fijémonos en el he- 
cho de que el lugar de descanso de la diosa-Madre remeda, en otro plano, la hendidura por 
la que Perséfone fue raptada al submundo terrestre. Compárese el encuentro de las hijas del 
eleusínida con el relato véterotestamentario que gira sobre la manifestación de Dios ante una 
mujer, con el pozo por medio: Gen., 21, 19-21. 

Ir a por agua: Hom., Od., XX 161-2; Eurip., Troy., 205 ss., El., 54 ss., 309 ss. El cán- 
taro sobre la cabeza: Eurip., El., 55 ss., 140 ss.; Ov., Fast., WI 14; El., Hist. anim., VIT 12. 
Llevar el cántaro: Hom., o. cit., VII 19-20; himno a Deméter 105-110; Pind., Ol., VI 40 ss.; 
Ant. Lib., Met., X1 6. Poner el agua: Hom., o. cit., IV 52 ss.; VII 172 ss.; escanciar y servir 
la bebida: ibídem VII 171-3. Lavar en el río: ibid., VI 25-33, 56-60; en las fuentes: Paus., HI 
25, 8. Las muchachas se solazan cerca del agua (Hom., o. cit., VI 115 ss.) y/o en el agua 
(Plat., Fedr., 229c), pues hasta las Musas danzaban en torno a una fuente (Hes., Teog., 1 ss.). 
Amimone: Apld., Bibl., UT 1, 4 ss. 
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¿Entonces? Pues bien, la manera de situar el encuentro en el pozo en- 
tre las eleusínidas y la divinísima Deméter se ilumina con el proverbio (*) 
griego de que «lo igual se corresponde con lo igual» o, como recogen las 
Fábulas griegas, «lo desigual es imposible de aunar». 

Ateniéndonos al sentido elitista del trato —«cada oveja con su pare- 
ja» reza un aforismo castellano, entendemos que el ínclito Ulises, za- 
rrapastroso y sucio, entablara una conversación con una mujer de alta 
alcurnia cuando ésta, con sus acompañantes, había encaminado sus pa- 
sos hasta el río con la tarea de lavar la ropa. Aún más. Ulises, el me- 
jor entre los hombres, el héroe amorosamente protegido por la diosa 
Atenea, mostraba en ocasiones una apariencia desaliñada vistiendo 
como un vagabundo después de sus aventuras. Sin embargo, Ulises 
sorprendentemente se mueve, a pesar de su aspecto de maleante, con 
los de su misma clase, reyes, príncipes y miembros de la nobleza lo- 
cal. Pues bien, similar es la situación que se da en la trama del himno 
a Deméter ya que la diosa, fea y avejentada, charla nada menos que 
con las hijas de un Noble de Eleusis siendo, incluso, invitada a des- 
cansar en la casa de este gran Señor.? 

Con esta perspectiva «clasista», los iguales conviven entre sí o, di- 
cho de otra manera, sólo son llamadas a acceder a experiencias eleva- 
das, incluyendo las divinas, aquellas personas que son superiores al res- 
to de los mortales. 

Sabido esto, en el interior de la casa, Deméter recibe las palabras (*) 
de hospitalidad por boca de Metanira, la esposa de Céleo, la cual, en 
voz alta, dice reconocer en Deméter unos orígenes nobiliarios a pesar 


2 La esposa manda a las esclavas: Hom., /1., V1 440; Od., IV 295 ss., VII 335 ss., VIII 
433 ss., XIX 317 ss. A esto adjuntamos que el padre y/o el marido de condición pudiente agi- 
lizaba las labores domésticas de la mujer dándole criadas: Eurip., El., 315 ss.; Apol. Rod., 
Argon., 11 870 ss. Y cuando la mujer, ella misma, dirigía sus pasos a recoger, p. e., el agua 
manifestaba un status social bajo (Eurip., o. cit.. 55 ss., 300 ss.). Trabajos de las esclavas: 
Hom., Od.. 1 145 ss., IV 32 ss., VII 172 ss.; Apol. Rod., o. cit., HI 300. 

El proverbio está en Teofr., Car., XIX 6 ss. Semejante idea se ve en las Fábulas de Eso- 
po 29 (Hsr. 29, Ch. 56) y 91 (Hsr. 93, Ch. 276). Encuentro de Ulises con las mujeres: Hom., 
Oad., V1 149 ss., XVH 217 ss. El mismo sentido aristocrático que permite a Ulises, andrajo- 
so, codearse con los miembros de la alta sociedad, se repite en el hecho de que las hijas del 
rey Céleo, yendo a por agua, encontraran a la diosa Deméter, desaliñada y vieja, en el pozo 
Partenio. Las palabras de Metanira a Deméter: himno a Deméter 213 ss. Los lazos religio- 
sos entre la diosa y Céleo: ibídem 473 ss. 
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del aspecto carioacontecido, envejecido, humilde, y en nada divino de 
Deméter. Sin duda, es por esta causa por la que se produce la coinci- 
dencia espacio-temporal en el pozo Partenio entre la deidad Deméter 
y las hijas de Metanira, Señora de Céleo. Y también es por esta causa 
por la que se fraguaron los lazos religiosos entre la diosa Deméter y el 
Señor de Eleusis, lazos cuya solidez es destacada al final del himno a 
Deméter. 

Comentemos otro aspecto no menos interesante. Además de la re- 
cogida del agua en fuentes, pozos o manatiales, la mujer desempeña- 
ba un papel importante en la ejecución de los baños, tarea de la que ni 
siquiera las divinidades femeninas pudieron librarse. De hecho, por las 
fuentes literarias que han sobrevivido, conocemos que las ninfas baña- 
ron al dios del vino, Dioniso, suceso que se repite a menudo. Del mis- 
mo modo, cualquier mujer lavaba al marido (Clitemestra en el baño 
mató a su cónyuge), lustraba al amante (Calipso bañó al mismo Uli- 
ses), o aseaba con abluciones a su Señor (la nodriza Euriclea, mientras 
limpiaba los pies a un desconocido, descubrió por la cicatriz que se 
trataba de Ulises). 

Añadamos a estos datos una referencia importante, la de que la mu- 
jer estaba presente en la ejecución de los baños mortuorios cuyo co- 
metido, por medio de un rígido ritual, purificaba al cadáver eliminan- 
do cualquier vestigio de polución. En este sentido, Platón atestigua en 
su diálogo Fedón que Sócrates se lavó con el fin de evitar, una vez 
muerto, la tarea enojosa de ser lustrado por el sexo femenino.? 

Por otra parte, junto a la tarea femenina de las abluciones existía 
una parafernalia de gestos en torno al embellecimiento masculino. Así 
y gracias a la información de que disponemos, la mujer, tras lavar a 


3 Baños dados por mujeres a los varones: Hom,, /l., XIV 3 ss., XXII 421 ss.; Od., 1 464 
ss., V 262 ss., VI 31 ss., 57 ss., 216 ss., VIII 424 ss., X 365 ss., 449 ss., XVII 87 ss., XVII 
173 ss., XIX 317 ss., 505 ss.; Vida de Esopo 61; Esq., Agam., 1108 ss., Eum., 633 ss.; Eu- 
rip., El., 1143 ss, If. Taur, 815 ss. 

Artemid., La interpretación de los sueños, 1 64; y Ant. Pal. 1X 331. 

Plat., Fed., 115a, 116a-b. La dimensión funeraria de la mujer la recoge a la perfección 
Platón cuando este filósofo expone, en el sueño premonitorio de Sócrates, cómo una mujer 
era la mensajera de su muerte. Así mismo, cuando señala las cualidades oratorias de Aspasia 
al elaborar ésta una oración fúnebre a partir del tema de la muerte (Crit., 44a-b, Menex., 236b, 
249d). Véase Sof., Ant., 245 ss., 426 ss., 900 ss. Acerca de la impureza que exhalaba el ca- 
dáver, Teofr., Car, XVT 9. 
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su hombre, se prestaba a ungirle. Aspectos estos que no pasaron de- 
sapercibidos para Artemidoro quien en su Interpretación de los sue- 
ños utilizó los valores sexuales que la tradición había logrado mante- 
ner vivos cuando explicaba que, en los sueños en que aparecían ras- 
cadores y ampollas de aceite, tales objetos había que equipararlos a la 
esposa, O la esclava. 

Ahondando en otras de las actividades femeniles, en el himno a De- 
méter Observamos cómo esta diosa, al entrar en casa de Céleo, recha- 
zÓ una copa de vino. Dando exigido cumplimiento a las normas de la 
hospitalidad, o proxenia, Deméter aceptó, en lugar de la etílica sustan- 
cia, una bebida compuesta por agua y harina de cebada mezcladas con 
poleo, el cyceón. 

Que el cyceón fuese elaborado por la mano femenina nada tiene de 
raro máxime cuando este hecho culinario estaba integrado en la divi- 
sión sexista del trabajo, en función de la cual la guerra y la política 
constituían asuntos propios de hombres, y las cazuelas y los críos, ac- 
tividad de mujeres. Y si Deméter recibió, de la mano de una mujer, la 
bebida del cyceón, basándonos en las noticias transmitidas por Home- 
ro sabemos que el sexo femenino desempeñaba un papel esencial en la 
elaboración, cocción y mixtura de licores y drogas (Odisea IV 220 ss.). 
Lo que, de nuevo, viene a poner de relieve la proximidad del sexo fe- 
menino con el elemento húmedo. 

Es más, tan profunda fue la relación del sexo femenino con las 
aguas que la medicina hipocrática refrendaba como postulado cientí- 
fico la naturaleza húmeda de la fisiología femenina mientras definía 
la anatomía masculina desde la sequedad. El hombre, por tanto, no de- 
bía perder su calor corporal ya que, en caso de ocurrir, padecía cam- 
bios de gran trascendencia, como su afeminamiento, explicado cientí- 
ficamente por el hecho de que el principio húmedo devenía hegemó- 
nico causando en el varón el origen, también, de la necedad. Es más, 
los hombres que según el criterio de Hipócrates tenían cabeza húme- 
da, de un lado, mostraban transtornos intestinales y, de otro, llegaban 
a exteriorizar un aspecto femenil, o sea, flojo. Y todo ello porque la 
humedad (femenina) descomponía la masculinidad, es decir, lo líqui- 
do deshumanizaba la varonía que, diluida, volvíase semejante a la flui- 
dez de la humedad. Y ésta, sin duda, debilitaba al hombre, estupidi- 
zándole inclusive. 
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Estos eran los criterios que imperaban en el seno de la medicina hi- 
pocrática. Criterios por los que se prohibía la ingestión masculina de 
determinados líquidos. En esta misma línea, siglos más tarde, Claudio 
Eliano expondría en su Historia de los animales que una infusión ela- 
borada con sauce provocaba la pérdida de la fuerza del semen. No ol- 
videmos que, según la autoridad médica de Aristóteles, la naturaleza 
del semen masculino reside (ha de residir) en su sequedad.* 

¿Qué afloran estos datos médicos? Pues, sin duda un sentimiento 
masculino de terror hacia la femineizante humedad. Terror que no deja, 
por ello, de serlo menos aunque venga revestido con argumentos cien- 
tíficos. Y es que los efectos del agua eran desde la perspectiva médi- 
ca lacerantes como, igualmente, era horroroso lo que acaecía, vía agua, 
a aquel varón que se sumergía en el lago Salmacis pues, según el re- 
lato mítico sobre Hermafrodito, éste había obtenido la gracia divina de 
hacer desaparecer la virilidad a todos aquellos hombres que se baña- 
ran en el lago Salmacis. 


4 Deméter rechaza la copa de vino: himno citado v. 207. Deméter instauró el cyceón como 
bebida (himno a Deméter 206-11) mientras que la deidad Dioniso institucionalizó el vino 
(Apld., IM 14, 7). En Grecia, era costumbre rebajar el vino con agua en lugar de tomarlo en 
estado puro. Solo los amantes desesperados bebían el vino sin adulterar. Según cuentan, cuan- 
do al filósofo Heráclito se le pidió lo que pensaba de la concordia preparó y bebió una copa 
de agua mezclada con harina de cebada y algo de menta. Hecho lo cual, se fue sin decir nada 
(Plut., De Garr.,17 511b (DK 22 A 3b)). Este suceso es muy interesante ya que destapa cuán 
profundo era el componente de hospitalidad que rodeaba al cyceón. Hay que decir que el cy- 
ceón consistía en un brevaje compuesto por vino de Pramnio, raspaduras de queso caprino 
espolvoreado de harina (Hom., 1!., XI 641). También sabemos que el cyceón admitía, -así lo 
hizo Circe-, miel y drogas (Od., X 234). Por otra parte, el cyceón, a modo de gachas, con- 
sistía en el alimento del labrador (Teofr., Car., IV 3), lo cual subraya aún más la cara agra- 
ria del culto eleusino. Finalmente, cómo no, en la medicina hipocrática se daba el cyceón a 
la mujer con fines terapéuticos: Mul., 1 11, 64; Mul., 129, 135, 157, 162; Nat. Mul., 38. 
Para un análisis más detallado del cyceón, videtur Delatte A., Le cyceon: le breuvage rituel 
des mystéres d'Eleusis, París-Bruselas 1955. 

Bebidas preparadas por mujeres: Hom., /1., X1 623 ss., Od., IV 219 ss.; Ov., A., 14, 50. 

Definición de la mujer por la humedad: Sobre la dieta 27, 34. La presencia del elemento 
líquido volvía, al varón, necio y afeminado: ibídem 35, 28. Cabeza (en el hombre): Sobre los 
aires, aguas y lugares 3-4. La menta licúa el semen: Sobre la dieta 54. Si la menta consti- 
tuía un tabú alimenticio que, roto, afectaba negativamente a la sexualidad procreadora del 
varón, en paralelo la medicina hipocrática prohibía la práctica del aborto en la mujer: cfr. El 
Juramento médico. Véanse los estados de coagulación del semen en Sobre los aires... 23. 


Claudio Eliano, Hist. anim., IV 23. Aristot., Parv. natur., 466b 9-10, 16. 
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De la percepción de que los líquidos son perjudiciales para la mas- 
culinidad arrancó consiguientemente la tajante prohibición hipocrática 
de que el hombre tomase líquidos con menta. ¿Pero por qué con men- 
ta? Porque este tabú médico estaba relacionado con un suceso de la re- 
ligión de Eleusis. Veámoslo. 

Según la leyenda, Mente era una ninfa del mundo infernal que, como 
la hija de Deméter, se movía en el espacio subterráneo. Sin embargo y 
a pesar de habitar Mente y Perséfone en regiones ctónicas, entre estas 
dos mujeres se daba una rivalidad flagrante, pues Mente era la amante 
del dios del Hades, marido, a la sazón, de Perséfone. Celosa de esa re- 
lación, Perséfone volcaría su ira contra Mente, logrando que Hades me- 
tamorfoseara a la ninfa en un vegetal, en la planta menta. 

¿El que el varón en el pasado tomara una infusión de menta cons- 
tituiría, antes que un tabú científico, un delito de lesa majestad contra 
las diosas eleusinas? Puede ser aunque, al margen de suposiciones, lo 
que sí sabemos es que Mente transgredía también la esencia de la fe- 
mineidad no solo por el hecho de esta ninfa llevaba una vida erótica- 
mente ilícita, sino también porque Mente quebrantaba las normas de 
Eleusis al tener efectos abortivos. 

Con esta perspectiva, una planta levantaba enormes resquemores en 
el campo religioso y en el ámbito científico. Y, debido a la mala fama 
que de este vegetal emanaba, socialmente arraigó la idea de que la 
menta desfiguraba los lindes tanto de la constitución femenina como 
de la constitución masculina. Y es que la menta afectaba a la fertilidad 
del hombre diluyendo su virilidad e, igualmente, desfemineizaba a la 
mujer al impedir que arraigase la semilla en su vientre. 

En la medicina, fue el horror a los líquidos lo que dio pie a justifi- 
car la prohibición de ingerir infusiones de menta aunque, en el fondo, 
el tabú de la medicina hipocrática partía de la desconfianza que sentí- 
an las diosas eleusinas hacia la ninfa-planta Mente.* 

Y, puesto que la fertilidad era lo que estaba en juego, Deméter y 
Perséfone excluyeron a la menta de su culto. Y por dos motivos. Pri- 


3 Hermafrodito en Ov., Mer., IV 285 ss. Sobre Menta: Priapeos 51; Ov., ibid., 729; Es- 
trabón VIIT 344. 
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mero, porque en estas divinidades no tenía cabida el placer femenino 
y, en segundo lugar, porque Perséfone y Deméter legislaban el débito 
concepcionista dentro de una relación estable de pareja que respetaba 
al nasciturus. Dicho de otro modo. En tanto encarnaban las dotes ger- 
minativas, Deméter y Perséfone simbolizaron la fecundidad pero en el 
marco de los amores lícitos. Por esta razón, la sacerdotisa de Deméter 
presidía el matrimonio. Por esta razón, en las Tesmoforias, fiestas en 
honor a las diosas eleusinas y solo celebradas por mujeres, el último 
día, llamado «Kalligéneia», se hacía mención al papel dador de hijos 
de Deméter. Es más, a Pitágoras se le erigió un templo a Deméter en 
su propia casa por sus lazos con el concepcionismo; la mujer casada 
no aceptaba ¡por Deméter! mantener relaciones extraconyugales y, en 
la transgresión del pacto matrimonial, aquélla recurría a la tutela y pro- 
tección de la divinidad Perséfone, tal y como leemos en la /líada. E, 
incluso, en el himno a Deméter esta diosa pide y desea a las hijas de 
Céleo que tengan buenos esposos e hijos, exhortación, la de Deméter, 
que condensa el binomio, severísimo para la mujer griega, de «matri- 
monio/fecundidad». 

En consecuencia, si el uso de la menta separaba a la mujer de sus 
sagradas obligaciones ventrales, en idéntico plano al hombre le suce- 
día lo mismo: la menta le alejaba de su faceta procreadora porque su 
semilla, esperma, quedaba lejos de su otrora identidad sexual.f 


EL AGUA Y LA VIDA 


Atendamos ahora a algunos de los acontecimientos que en el him- 
no a Deméter se relatan. Por esta fuente, sabemos que la madre no es- 
tuvo presente en el momento de producirse el secuestro de Perséfone. 
Tan solo pudo oír la voz lastimera y quejumbrosa de su hija que pedía 
auxilio. Escuchados los gritos, Deméter saldría rauda y veloz en pos 
de su retoño echándose un velo a los hombros. 


6 Deméter, representante de los amores lícitos: Ant. Pal., V 150, La sacerdotisa de Demé- 
ter presidía el matrimonio: Plut., Mor., 138B. Anécdota sobre Pitágoras: Tim., fr. 131 J. (DK 
14,13). Contra las relaciones extraconyugales: Herodas, Mimiambos 1 68-70; Hom., /l., TX 
445 ss. Exhortación de Deméter a las eleusínidas: himno a Deméter 135-6. 
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Lo más interesante de este relato teológico radica en el hecho de 
que Deméter buscaría, buscaría y buscaría... sobre lo sólido y firme 
(de la tierra), sobre la masa líquida y húmeda (del agua). Pero ¿por qué 
la prospección de Deméter gira físicamente alrededor de lo acuoso? La 
contestación resulta obvia: las compañeras de Perséfone, que estaban 
con ella en el momento de su desaparición, eran nada menos que ¡las 
hijas de Océano! Junto a este dato nada intrascendente, conocemos por 
los Himnos Orficos que el secuestrador de Perséfone, en su huida, ele- 
vó a Perséfone por el mar hasta el Ática. Y, gracias a Ovidio, dispo- 
nemos de una versión según la cual las compañeras de Perséfone eran 
nada menos que las Sirenas. 

Que Perséfone tuviera por amigas a seres con ascendencia acuática 
no sorprende lo más mínimo, habida cuenta de que la diosa Gea, o 
Gaya, también ligada a los pálpitos de la fecundación terrestre como 
Perséfone, no solo alumbró a Océano sino que mantuvo relaciones con 
Ponto, dios del mar.” 

Pero además, la razón de que no omita Deméter la búsqueda de su 
hija en el agua obedece a la creencia milenaria de que el agua alber- 
gaba Vida y, por ello, en su seno habitaba una serie de deidades. Las 
Nereidas eran divinidades marinas, y las Náyades eran las ninfas que 
habitaban el elemento líquido. Hagno, la ninfa de una fuente de Liceo, 
tenía la inapreciable virtud de no secarse nunca. Y, en la mitología ro- 
mana, las diosas de las fuentes se llamaban Linfas, de donde derivará 
la voz médica de sistema «linfático». 

Al lado de esta creencia física y, posiblemente, sustentándola, se al- 
zaban las Cosmogonías, conjunto de elaboraciones físicas sobre el ori- 
gen del Universo. Pues bien, en algunas de dichas cosmogonías no solo 
aparecía el agua como lugar o espacio habitual de residencia de las di- 
vinidades, sino también como estadio primigenio a partir del cual las 
deidades fueron creadas y el mundo sería originado. 

En el poema sumerio Enuma Elis, fechado en el segundo milenio 
a. C., se describe cómo era el Universo en el principio. De esta forma, 


7 Deméter busca a su hija por el elemento húmedo: himno a Deméter 44. Las compañeras 
de Perséfone eran las hijas de Océano (ibídem 5, 418 ss.). Himnos Orficos XVII 10. Ov., 
Met., V 512 ss. Gaya o Gea: Hes., Teog., 130-5, 233-8. 
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sabemos que en los orígenes no existían los nombres con los que de- 
signar las cosas. No había islas ni pantanos, y en ese caos primordial 
las aguas estaban mezcladas. ¡Únicamente eran Apsu, Mummu y Ti'a- 
mat! Pues bien, Apsu, dios del agua dulce, y Ti”amat, diosa del agua 
salada, engendrarían al dios Lahmu y a la diosa Lahamu, pareja de la 
que se originó, en tercera generación, Anshar y Kishar que, a su vez, 
generarían al dios del cielo Asur. Este, solo, formó al dios de la tierra 
y de las aguas dulces que, por añadidura, encarnaba la sabiduría, Nu- 
dimut, otro nombre de Ea o Enki. 

Igual que en la religión sumeria, en el antiguo Egipto, y más pro- 
piamente en la teología menfita estaba compilada una historia sobre la 
existencia de una masa acuosa en la que todo estaba en germen antes 
de la creación. De ese bíos acuático, o de ese Océano originario y pri- 
mordial, representado bajo la divinidad de Nun, surgiría Atum, el dios 
egipcio que engendraría la Enéada de dioses. 

Lejos de creer que estas explicaciones físicas sobre el origen del 
mundo resultan culturalmente aisladas, ahí está el mito de la Creación 
de los Hopi, indios de Arizona, mito que también sitúa el estadio ori- 
ginario alrededor del agua: el agua cubría casi por completo el mundo 
llano en opinión de los hopi 

Desde un universalismo acuático —incluso en nuestro siglo desde 
la perspectiva del evolucionismo «biológico y astrofísico» hubo un 
caldo primordial antes de la formación de las estrellas y de los seres 
vivos—, no podía faltar en la mitología griega la idea de la generación 
a partir del agua, y más si nos atenemos a los testimonios de Alcman 
y Homero. 

Según Alcman, junto con Skótos, Póros y Tékmor la diosa acuá- 
tica Tetis era una deidad absolutamente primordial. A diferencia de 
Hesíodo, en Aleman el agua desempeñaba una función creacionista 
en la protohistoria del mundo. Por supuesto, Homero, igual que Alc- 
man, adscribirá al agua una dimensión cosmogónica al considerar a 
las divinidades acuáticas, Océano y Tetis, causantes del nacimiento 
y creación de los dioses. Padre de los dioses es la fórmula con que 
Homero se dirige a Océano, mientras Tetis aparece descrita divini- 
zando la fecundidad femenina del mar. Sin duda, Tetis y Océano 
eran la réplica griega a la pareja oriental de Tiamat y Apsu del re- 
lato del Enuma Elis. 


13 


María Teresa González Cortés 


Con estos parámetros, es lógico que Deméter buscase intenciona- 
damente a su hija Perséfone en el agua, sobre todo cuando la fuerza 
generatriz de lo acuoso era tal que llegaba a límites cosmogónicos.? 

Y si estas ideas formaban parte del politeísmo acuático, en otro te- 
rreno como la oniromancia comentará el citado Artemidoro que el (*) 
mar es como la mujer debido a que ésta posee una naturaleza húme- 
da. Señalaría, además, este intérprete de sueños que los ríos, lagos y 
ninfas constituyen un buen presagio para el nacimiento de los hijos, 
cuestión que Artemidoro subraya al sacar a colación una idea defendi- 
da por los antiguos referente al hecho de que la mujer que soñara con 
un pez tendría un hijo. 

¿Tiene importancia el juicio del onirocrítico Artemidoro referente a 
la conexión entre sueños (de mujeres) con peces y el nacimiento de la 
prole? La contestación es afirmativa. Ya hemos mencionado la relación 
laboral de la mujer con los elementos líquidos. También, hemos ex- 
puesto la consideración biológicamente húmeda del sexo femenino a 
tenor de los criterios de la medicina hipocrática. Ya hemos visto a De- 
méter buscando a su hija por el agua, y hallando descanso en la pared 
del pozo Partenio. Por supuesto, hemos nombrado el poder generador 
del agua a través de la religión sumeria con Ti'amat y Apsu; en la mi- 
tología egipcia con Nun, en la griega con Tetis y Océano... Entonces, 
¿cómo no va a tener importancia el juicio oniromántico de Artemido- 
ro acerca de la relación entre «gestación femenina» y «agua»? 

Súmese a lo expuesto el hecho de que, en el discurso religioso, el 
agua emanaba una capacidad gestante o, si se quiere, una capacidad re- 


8 Sobre las Nereidas: Eust., esc. a Od., 1 14; Pind., Pit., X1 3; Eurip., Troy., 3, El., 434; 
[f. Taur,, 425-30; Antología Palatina V1 203; Ov., A., UI 11, 35. Sobre las Náyades: ibídem 
IX 328, 329; PMG 63; Nemesiano, o. cit., 90-6; Coluto 362; Sof., fr. 879. Sobre las linfas: 
Varr., E. L., V 71; Calp. Sic., Buc., VI 60 ss. 

Mitos sumerios y acadios, Madrid 1984, pp. 221-223, ed. Lara Peinado F. 

El dios Nun, y la idea egipcia del nacimiento a partir del agua, Frankfort, Wilson, Jacob- 
sen, El pensamiento prefilosófico, vol 1, Madrid 1980-5* reimpr., p. 81. Los indios hopi: Gou- 
gaud H., El árbol de los dioses, Barcelona 1990, p. 151 y ss. Aleman: pap. Ox., XXIV (Lobel). 
Sobre Océano: Hom., 11., XIV 201 ss. Sobre Tetis: Hom., ibídem; Hes., Teog., 136, 237 ss.; 
Plat., Teet., 180d. Puede completarse este estudio sobre el agua con dos grandes clásicos: Ba- 
chelard G., L'eau et les réves, París 1942, y Eliade M., Images et symboles, París 1955. 

Mitos sumerios y acadios, Madrid 1984, pp. 221-223, ed. Lara Peinado F. 
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vitalizadora. Recuérdese que Zeus, en forma de lluvia, no solo fecunda- 
ría a Dánae y a Himalia, sino que resucitaría a una mujer. Por otra par- 
te, Afrodita nació del agua, e lo pariría junto al cauce fluvial del Nilo. 
Además, sabemos que Ifimedia, enamorada del dios acuático Posidón, se 
acercaba a la orilla del mar volcando sobre su pecho el agua que recogía 
en sus manos. De este modo, Posidón germinaría en ella dos hijos. 

Y detrás de estos datos ¿qué lectura se dirime? Sencillamente, la 
lectura de que, bajo el lema «El agua y la vida», se esconden dos as- 
pectos interrelacionados. Uno, en el agua hay vida. De ahí que, en su 
seno, habiten seres sobrenaturales. Y dos, el agua posee la virtualidad 
de dar vida. De ahí, la capacidad gestante de las aguas. 

Pero ¿por qué el agua tenía el don de la vida? ¿De dónde procedía 
la capacidad gestante de las aguas, de la que no se libraron ni el físi- 
co Anaximandro ni el biólogo Aristóteles, pues Anaximandro defendía 
predarwinistamente que el ser humano tuvo sus orígenes en el ele- 
mento líquido, mientras que Aristóteles expuso que el agua arrostraba 
el don de provocar el nacimiento de las hembras?” 

Es más que posible que las cualidades creacionistas del agua obe- 
dezcan a la asociación procreacionista «mujer/agua», asociación naci- 
da de la observación empírica de que la mujer, antes de dar a la luz, 
rompe aguas. Fijémonos en que en Galicia aún subsiste la tradición de 
bañarse la mujer en las aguas del mar con el fin de atraer la fecundi- 
dad. Por otra parte y yéndonos a las Antípodas de Galicia, el antropó- 
logo Malinowski relató que para los trobriandeses el origen del emba- 
razo provenía del carácter generatriz de los espíritus del agua, espíri- 
tus que se introducían por el interior de (el orificio uterino de) las mu- 
jeres ocasionándoles la gestación cuando se bañaban en esas aguas. 


2 Artemidoro, op. cit., II 16; 11 38; II 18. 

Sobre el mito de Zeus y Dánae: Sof., Ant., 944-50; Apld., Bibl., 112, 2; 4, 1, 2, 4; Clem., 
Strom. V 14, 111, 4-6; Ov., A., III 4, 22-4. Sobre la unión uránica de Zeus con Himalia: Diod. 
Sic., V 55. 

Capacidad de Zeus a la hora de resucitar a una persona: Fil., Apol. Tian., IV 45. Naci- 
miento de Afrodita: Hes., Teog., 195; Ant. Pal. XVI 178, 182. lo: ibídem H 1, 3. Ifimedia: 
Hom., Od., X1 305 ss.; Aplod., Bibl., 1 7, 4. Rastros del valor concepcionista o fecundador 
del agua pueden encontrarse en Teofr., Hist. plant., IX 18, 10; El., Hist. anim., MM 33. 

Anaximandro: PsPlut., 2 (DK 12 A 10); Censor., 4, 7 (DK 12 A 30). Aristot., Gener. 
anim., IV 2, 767a 33 ss. 
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Y si Ovidio contó cómo la sacerdotisa Silvia que había ido en bus- 
ca de agua con ánimo de limpiar objetos sagrados, quedó sumida en 
un sueño y Marte, deseándola, la poseyó al lado de la ribera, en la re- 
ligión griega Posidón se convirtió en el río Enipes para unirse a una 
mujer mientras que, en El Corán, Dios creó a todos los seres vivos a 
partir del agua, inclusive a los que andan sobre dos patas. 

En otras geografías, la divinidad hindú Kauciki, o Ambika llegó al 
mundo el día en que su madre se bañaba en la corriente fluvial del 
Ganges. Unamos a esto el hecho de que la ninfa romana de los ma- 
nantiales, Egeria, era nombrada en el momento del alumbramiento. 
Además, Imbrasia era el epíteto de la diosa Juno, que a orillas del río 
Imbraso había nacido. También, el susodicho epíteto era aplicado so- 
bre Artemisa, deidad que manifestaba unos fuertes lazos con el mun- 
do femenino de los partos. 

Por otra parte, en uno de los escritos de la religión de Zaratustra, el 
Bundahish (s. V. a. C.) aparece el tema mítico de la fecundación por 
el agua cuando una doncella, al beber de las aguas de un lago que con- 
tenía el semen de Zaratustra, quedó embarazada. Y, a través de un tes- 
timonio medieval perteneciente a la poesía goliárdica, Las Canciones 
de Cambridge del s. XI, se relata, aunque dentro de una atmósfera iró- 
nica, el carácter procreador del elemento líquido, y se describe cómo 
una fémina dice quedar embarazada al tomar agua de la nieve. Agre- 
guemos a lo expuesto que la ancestral prueba de la rana que servía 
para detectar el embarazo femenino evoca, sin miedo a equivocarnos, 
la fusión clarísima de lo acuático con la fecundidad femenina. 


CANALES Y OQUEDADES 


Los datos que acabamos de presentar no pueden ser malinterpreta- 
dos como simples anécdotas, pues estas primeras especulaciones sobre 
la Vida revelan el misterio que en todas las culturas encerró el origen 
de la procreación, misterio sólo aclarado a principios del siglo XX. 
Pero también revelan los datos arriba expuestos una creencia generali- 
zada en el pensamiento antiguo, a saber, cómo las diferentes partes del 
cuerpo humano permanecían intercomunicadas. 

Teniendo en cuenta la idea anatómica de la interconexión de las di- 
ferentes partes del cuerpo, en una fuente paleocristiana como los Evan- 
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gelios Apócrifos es detallada la concepción de la Virgen María a tra- 
vés del oído, mientras que en la religión griega era recogido el casti- 
go de Galintias, la cual, por mandato divino, daba a luz por la boca, 
amén de que los tratados de zoología antigua aceptaban que la coma- 
dreja copulaba por el oído y paría por el orificio bucal, y la medicina 
hipocrática defendía la idea de que el semen humano procedía de to- 
das las partes del cuerpo, etc. 

Naturalmente, a partir de la interconexión de las diferentes partes 
del cuerpo ubicamos el testimonio de Malinowski, el relato del Bun- 
dahish, la costumbre gallega... y, claro está, el tema que compone Las 
Canciones de Cambrigde, en donde la mujer está en contacto procre- 
adoramente con el agua al encontrar su semilla germinativa en el seno 
del agua, y por una de las aperturas de su cuerpo. 

Y es que, igual que el agua se escondía y, a veces, por lugares in- 
sospechados del cuerpo de la tierra dejaba aflorar su caudal, de la mis- 
ma forma la fisiología de la mujer no era sino un trasunto de canales 
y oquedades corporales íntimamente entrelazados." 

¿Cómo se explicaban tan maravillosos acontecimientos en el dis- 
curso científico al margen de estos relatos Prácticamente sin apenas 
cambios conceptuales. De hecho las ideas mítico-anatómicas de inte- 
rrelación de los conductos y hendiduras del cuerpo pervivirán durante 
milenios en el lenguaje mismo de la ciencia. 

En la medicina hipocrática, ello se observa a través de un sinfín de 
ejemplos: si tras la colocación de un pesario la mujer bostezaba, le re- 
chinaban los dientes..., ello significaba que la mujer padecía dolores en 
la zona irrigada por las venas suboculares, incluyendo las de la nariz. 
De la misma forma, si la matriz mostraba una irritación, a la paciente 
se le inflamaban las cuencas de los ojos. Y cuando la matriz está jun- 


10 Malinowski B., Magia, ciencia y religión, Barcelona 1974, pp. 282 ss. El Corán XXIV: 
45. Ov., Fast., 1 15 ss. En relación con el Bundahish, videtur el capítulo V, dedicado al zo- 
roastrismo de James E., Teach Yourself History of Religions, publicado por The English Uni- 
versities Press, Ltd. 1956. El embarazo que procede de beber agua de la nieve puede verse 
en La Poesía de los Goliardos, ed. bilingúe, Madrid 1970, n” 10. Sobre el embarazo de Ma- 
ría: El evangelio armenio de la infancia cap. V 9; El evangelio cátaro de PseudoJuan cap. 
III 15, III volúmenes, Barcelona 1987, ed. Borges J. L. 

Sobre Galintias: Ov., Met., IX 284 ss. Acerca de la comadreja: Ant. Lib., Mef., XXIX 3. 


Respecto a la idea hipocrática: Sobre la enfermedad sagrada 5; Mul. , 141; Plut., Mor, 641A. 
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to al hígado, por simetría y semejanza la esclerótica del globo del ojo 
se vuelve hacia arriba y, a veces, las mujeres llegan a padecer la en- 
fermedad sagrada. Es más, si la matriz se dirigía hacia el hígado era 
recomendado que la fémina no ungiera su cabeza con sustancias aro- 
matizantes y ni siquiera llegara a olerlas. Junto a esto, complementa- 
riamente se afirmaba que, caso de que el cuerpo de la mujer tuviese 
pituita, ésta podía ser expulsada por la nariz, por el recto, o por la ure- 
tra femeninos. 

De igual manera, si la mujer carecía de leche o simplemente le de- 
saparecía, ello denotaba que no había vía de comunicación —el camino 
estaría obturado-—, entre el fluido ventral y las mamas. Y en la sinto- 
matología referente a la retención menstrual, los efectos eran capaces 
de manifestrar un curso ascendente afectando a los pulmones. Al lado 
de estos datos médicos, existían las siguientes teorías científicas: 


— si una mujer embarazada sentía deseos de comer tierra o carbón, 
corría el riesgo de que tales materias apareciesen en la coronilla 
del neonato, idea arcaica de la fecundación alimenticia que vol- 
veremos a encontrar unas líneas más abajo.'! 


— Para la prueba del embarazo se sugería, entre los numerosos test (*) 
del embarazo, que se prescribían, colocar una cabeza de ajo hervi- 
da en la matriz. Una vez hecho esto, al día siguiente había que exa- 
minar aquélla y comprobar si exhalaba olor la boca de la mujer, 
pues el hálito odorífero del orificio de la boca constituía una señal 
(uterina) de buena nueva. De igual forma se aceptaba que el canal 
del útero, caso de estar ocluido o poco ensanchado, se abriese con 
el coito, y con abundante comida. 


— La teoría de la conexión de los orificios corporales aparece ex- 
puesta, incluso, en momentos críticos como epidemias, durante 
las cuales moría una gran parte de la población. Sin embargo, las 
mujeres jóvenes a las que les sobrevenía abundante menstruación 
superaban la enfermedad aunque esta regla no se cumplió en la 


ll Actualmente se ha descubierto que la conducta geofágica de algunas gestantes co- 
miendo tierra obedece a los estados carenciales de minerales que el embarazo ocasiona en 
la mujer. 
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hija de Filón, a la que «le brotó sangre con violencia de la na- 
riz... (y) cuando estaba en el séptimo día cenó bastante inoportu- 
namente: murió». 


— Junto a estos ejemplos, hay otros que tienen interés, pues en ellos 
se observaba el paradigma médico que conectaba genitalidad con 
cabeza. P. e., la mujer que purificaba su útero debía frotarse la 
testa. Para satisfacer los deseos de concepción, se decía que un- 
giera la mujer su cabeza con orina. Si la matriz mostraba signos 
de ulceración, con toda probabilidad en la fémina irrumpirían mi- 
grañas de carácter tan fuerte que le podrían ocasionar desvaríos. 
Las mujeres, después de un aborto, tenían pesadez de cabeza. Y, 
claro está, al lado de los desequilibrios psíquicos (desvaríos), la 
mujer, caso de padecer problemas ginecológicos, llegaba, en al- 
gunos casos, a perder la voz, se le trababa la lengua o no era ca- 
paz de hablar.!? 


Después de esto, comprendemos por qué la mujer gestaba por ori- 
ficios insospechados, pues igual que Yavé dio vida por la boca a Adán 
e igual que la diosa griega Gea, paridora del Universo, estaba crono- 
lógicamente cerca del dios Caos (cuyo significado es bostezo), la mu- 
jer que paría, creaba y fecundaba... permanecía anatómicamente unida 
a un mapa lleno de orificios, bocas, canales y espacios procreadora- 
mente intercomunicados. 

Con lo cual, no lo olvidemos, la idea sobre la conexión de las dis- 
tintas partes del cuerpo humano permitió desde el punto de vista teó- 
rico entender el embarazo femenino a partir de orificios y oquedades 
(oído, boca, costilla...). Y, por lo mismo, permitió defender la viabili- 
dad del axioma de la humidificación del semen masculino a partir de 
la ingestión de determinados líquidos.'* 


12 El orden de exposición se corresponde a las siguientes citas de la medicina hipocrática: 
Steril., 2; Nat, Mul., 48; Mul., 1 154; Mul., 17; Nat. Mul., 3; Mul. , 19, 73, 2; Superfet., 18; 
Nat. Mul., 96; Mul., 15; Epid., 12%, 19: trad. de Alicia Esteban Santos, edit. Biblioteca Clá- 
sica Gredos, n* 126, Madrid, 1989; Mul., 1 11; Steril., 7; Mul., 175, 63; Epid., VI TP”, 1; Nat. 
Maul., 3; Mul., 12, 32. 


1% Lejos de creer que están superados estos testimonios antiguos que relacionan cabeza con 
vagina, en la actualidad D. Morris, compara la similitud entre los labios genitales femeninos 
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EL AGUA Y LA INMORTALIDAD 


Adentrándonos por otros derroteros no menos interesantes, encon- 
tramos que el agua podía albergar o/y provocar la «inmortalidad». Tal 
creencia era lógica, pues ¿cómo no iba a ofrecer la eternidad si el agua 
tenía que ver con el proceso de la creación del mundo? O de otra for- 
ma, ¿cómo es posible que el líquido elemento no pudiese otorgar el 
don de la vida perpetua si del agua emanaban altas cualidades germi- 
nativas provocando cambios auténticamente metamorfósicos sobre el 
rumbo de la realidad y sobre la vida de sus habitantes, divinos y/o hu- 
manos? 

No tiene sentido, entonces, introducir una frontera artificial que se- 
pare, en dos bloques, las cualidades del agua según los efectos (cós- 
micos, médicos, brujos...) que el agua produjera. Es decir, carece de 
razón de ser mantener una división entre la faceta germinal del agua 
respecto de sus facultades inmortalizadoras, y más cuando en los pri- 
meros textos de la historia del ser humano, las cosmogonías, el punto 
de partida de la Vida Cósmica residía en las aguas primordiales. 

Comentaremos rápidamente un detalle cultural. Desde el carácter in- 
mortalizador del «agua» llegaron a desarrollarse cientos y cientos de 
historias que, una y Otra vez y a través del curso del tiempo, incidieron 
en la faceta milagrosa del agua. Y estas historias, puesto que nacían del 
propio tejido social, acabarían configurando durante siglos y siglos todo 
un género literario, no menos próspero durante la Edad Media. 

Hecho este inciso, y centrándonos en el tema de este epígrafe, hace 
miles de años abundaban las narraciones sobrenaturales, en donde se 
explicaba desde el agua el paso de la vida a la inmortalidad y el trán- 
sito de la muerte a la vida inmortal. En esta línea, se contaba que Glau- 
co, hijo de Sísifo, quedó convertido en un ser divino después de inge- 
rir un día las aguas inmortales de una fuente. Por otra parte y dentro 


y el gesto estético-erótico de la mujer a la hora de pintarse los labios. La Psiquiatría parte 
muy a menudo del estudio de la histeria femenina a partir de los desarreglos uterinos, so- 
bresaliendo en especial el amigo de Sigmund Freud, el doctor Wilhelm Fliess quien defendía 
que todas las neurosis y anormalidades sexuales estaban relacionadas con la nariz sobre todo 
cuando las pacientes eran mujeres. Recuérdese la operación brutal de nariz que Fliess reali- 
zara a Emma Eckstein con el fin de curarla psicológicamente. Finalmente, en el terreno de 
la sociología Gil Calvo señala la semejanza entre el habla y el clítoris femeninos. 
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de la mitología oriental, la diosa oriental Inanna resucitó por media- 
ción del agua mientras que, en la religión griega, vemos cómo Ino, tras 
suicidarse arrojándose al mar con su hijo muerto, resucitó del fondo 
marino convertida en la inmortal y divina Leucótea. 

La prueba del valor inmortalizador del agua aparece en muchos 
testimonios. Sin necesidad de exponerlos todos, había uno, paradig- 
mático, que recogió PseudoCalístenes en su obra Vida y Hazañas de 
Alejandro de Macedonia. En esta novela, su autor describe cómo, en 
una de sus incursiones bélicas, Alejandro no consiguió la ansiada in- 
mortalidad por no tomar un agua de cualidades sobrenaturales, cosa 
que no le había sucedido a su cocinero que sí la había bebido tras ob- 
servar que un pez muerto revivía al estar en contacto de tan asom- 
brosa agua. 

Centrándonos en un testimonio muy anterior, en la odisea oriental 
del héroe Gilgamesh, vemos que, a raíz del trauma que le provocó la 
experiencia de ver agonizar y morir a un amigo, Gilgamesh se dedi- 
có a buscar con ahínco en el fondo del agua la flor de la inmortali- 
dad. Pues bien, después de preguntar y andar y vagar, halló dentro del 
agua la flor de virtudes divinas que le convertirán en un ser inhuma- 
no. Sin embargo, al igual que le sucedió a Alejandro Magno, Gilga- 
mesh no llegaría jamás a acceder a la eternidad. No, en absoluto, pues 
cuando se daba un baño como premio que coronaba la constancia e 
intrepidez de su aventura, en un descuido la astuta serpiente le robó 
su flor acuática.!* 

Lo que significa que, en tanto la inmortalidad es un don reservado 
siempre a personas elegidas, el agua pocas veces romperá los límites 


14 Sobre Glauco: Hom., 11., IV 154; Apld., Bibl., 11 3, 1. La diosa Inanna en Mitos sume- 
rios y acadios, Madrid 1984, pp. 175 ss. , ed. Lara Peinado F. Sobre Ino: Hom., Od., V 333 
ss.; Ov., Met., IV 539 ss. Sobre Alejandro Magno, PseudoCal., o. cit., 11 39; IH 6. Para situar 
el relato literario de PseudoCalístenes, véase García Gual C., Los orígenes de la novela, Ma- 
drid 1972. 

Respecto a la experiencia de la muerte, inevitable para el ser humano, véase del Poema 
de Gilgamesh las tablillas X columna VI, tabl. XI, y XII columna III; también Génesis 3, 13- 
20; y Hes., Trab., 90 ss., 110 ss. ¿Por qué es la serpiente el animal que roba la flor de la in- 
mortalidad? Porque el reptil estaba cerca de las fuerzas regeneradoras de la Tierra. Así p. e., en 
la mitología griega, el dios de la medicina Asclepio, -Esculapio en la mitología romana-, resu- 
citará a Hipólito a partir de unas hierbas que habían estado en contacto con seres viperinos. Pero 
incluso, en la actualidad, el símbolo de la asociación farmaceútica consiste en un ofidio. 
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estrechos de la existencia humana. Con lo cual, como lección moral, 
la inmortalidad nunca llegará a habitar cerca de los seres humanos. De 
hecho ni Gilgamesh ni Alejandro Magno, a pesar de ser hombres por 
encima de todos los hombres, a pesar de exhibir unas cualidades béli- 
camente inigualables jamás lograron hacerse con las virtudes «antive- 
jez» del agua.!* 


AGUA Y SALUD 


Aunque el ser humano no llegaba a exorcizar la muerte alejándola 
de su destino, sí podía beber agua para mejorar y mantener la salud. 

Las aguas medicinales transferían, entonces, sus cualidades sanato- 
rias, que no inmortales, a quien cerca de ellas estuviese. Y, como el 
elemento líquido estaba habitado por un sinfín de seres, la capacidad 
curativa del agua siempre dependía de sus patronas. Tal era el caso de 
las ninfas lónidas que protegían las fuentes medicinales, o el de las 
ninfas Náyades, consagradas a las fuentes, y cuyo cauce devolvía la 
salud a la persona que bebía de sus aguas. En esta misma línea, Far- 
macia fue una ninfa que salvaguardaba una fuente salutífera mientras 
que, del flujo acuático de las riberas del Citereo, habitado por las nin- 
fas Goníadas, se decía que esas aguas restituían la fortaleza corporal a 
quien antes la había perdido. 

Por supuesto, otro tanto sucedía en la mitología romana. Pongamos 
a modo de ejemplo cómo los hijos de Valerio encontraron la salud be- 
biendo agua. Al abandonar felizmente la enfermedad, erigieron a la 
Perséfone romana un templo en acción de gracias.!* 


15 Este tipo de historias sobre el agua se perpetúan en las compilaciones medievales sobre 
bestias y animales, compilaciones llamadas Bestiarios, en donde es descrita la facultad reju- 
venecedora del agua. De otro lado, a través del relato medieval de María de Francia, Los Lais, 
sabemos de una mujer que, teniendo más suerte que el pobre Gilgamesh, fue resucitada al 
colocársele una flor sobre su boca. 


16 Véase la cita n” 8, Y sobre Valerio: Varr., ap. Censorino, De die nat, XVII 8; San Agust., 
De civ. Dei., IV 8. Las aguas curan: Fil., o. cit., VI 43; Artemid., o. cit., II 27; Apld., o. cit. 
II 2, 1; y en medicina: Sobre la dieta de las enfermedades antiguas 65-6. 
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AGUA BRUJA 


Tras anotar la relación laboral del sexo femenino con los líquidos, 
hemos observado que ahí no se agotaba el asunto. No, ni mucho me- 
nos, pues hemos comprobado por medio de las cosmogonías la exis- 
tencia de aguas aptas para la fertilidad cósmica y, por extensión, para 
la fertilidad de la mujer.!” 

Por otra parte, arriba hemos constatado la creencia de aguas que 
concedían la ventura de la inmortalidad, y anotado las facultades me- 
dicinales de ciertas aguas en cuyo seno, no hay que olvidarlo, vivían 
seres femeninos. Con toda esta información ¿cómo no iba a buscar 
Deméter a su hija entre las aguas de la tierra? ¿Cómo Deméter, la dio- 
sa de la procreación, no iba a encontrar mejor apoyo que en las pare- 
des de una oquedad acuática como el pozo Partenio tras buscar a Per- 
séfone? 

Pero si buscásemos una clave común para todas estas cualidades 
polimórficas del agua, la respuesta residiría en la fertilidad. Sí, «ferti- 
lidad» porque el agua podía ser la causa del Universo, conceder prole 
a la mujer, restituir el equilibrio corporal perdido con la enfermedad, e 
incluso podía regalar a las personas el don de no experimentar los lan- 
ces de la decrepitud del tiempo. 

Ahora bien, fíjese, el potencial fertilizador de lo acuático no hace 
sino referencia a las cualidades brujas o mutacionistas del agua. ¿Por 
qué «brujas o mutacionistas»? Por el hecho de que el agua provocaba 
la metamorfosis sobre el curso de los sucesos, es decir, tal era su po- 
der que el agua regentaba con sus leyes el curso de los fenómenos fí- 
sicos produciendo «cambios» en quienes permanecían cerca de su cau- 
dal: bien dispensando la gracia de la maternidad bien otorgando la di- 
cha de la inmortalidad o de la ansiada salud, bien abocando al sujeto 
a una estéril masculinidad y/o a una necia femineidad. 

Una evidencia que ratifica la dimensión metamorfósica, o bruja del 
agua aparece en una constante teológica: las divinidades acuáticas po- 


17 La sintonía entre fertilidad cósmica y fertilidad femenina es tal que explica el hecho de 
que el concepto de creación del cosmos fuese entendido, en el ámbito religioso, desde el acto 
de la pro-creación. Explicaría el motivo de que diosas de la fertilidad fuesen causantes del 
origen físico del mundo. 
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dían alcanzar formas distintas. Y no solo transmutarse sino también ser 
poseedoras de saberes profundos y trascendentes. Así, en el episodio 
narrado en la Odisea, Homero relata la lucha de Menelao con el An- 
ciano adivino del Mar, Proteo. Pues bien, Proteo era de naturaleza es- 
curridiza. Tanto, que variaba a su antojo, de modo que Menelao pasa- 
ría por serios obstáculos a la hora de contactar con una divinidad del 
agua tan inasible que, por zafarse, adoptaba mil figuras, la de león, la 
de reptil, leopardo, cerdo, árbol..., agua, fuego. 

Como Proteo, Tetis, nieta de Océano según Hesíodo y esposa de 
aquél según Homero, arrostraba el don de cambiar de forma. Por otra 
parte, Metis, hija de Océano, acudía a sus virtudes transformistas para 
defenderse de la unión sexual con Zeus. También, Nereo, vástago de 
Ponto y Gea, poseía poderes mutacionistas. Aqueloo, dios fluvial, dis- 
ponía de la cualidad del cambio. Y Mestra, ligada afectivamente a Po- 
sidón, había obtenido de este dios, amante suyo, la virtud de transmu- 
tarse a su voluntad. 

La metamorfosis, consecuentemente, estaba en alianza íntima con 
la facultad mágica del agua. Señalemos, además, que una de las for- 
mas más antiguas de adivinación fue a través del agua. Que Océano y 
Tetis eran útiles a los adivinos. Que Nereo, igualmente, conocía ora- 
cularmente las leyes y designios más recónditos. Que Proteo era due- 
ño de un don profético en el mismo sentido en que la divinidad me- 
sopotámica Nudimut, ya citada, por ser una deidad de las aguas dul- 
ces, encarnaba la sabiduría. 

Sobre este fondo mitopoiético se construirían los cuentos populares 
del príncipe que, ante una mujer, tiene apariencia de «rana» y, no obs- 
tante, llega a ser transformado en hombre. Es más, sobre este fondo 
mitopolético que habla de la vis metamorfósica del agua se tejería toda 
la literatura medieval acerca del potencial mutacionista de las mujeres- 
brujas, así como la costumbre femenina de llevar exvotos con sapos. 
Y si leemos La dama de Urtubi, Pío Baroja, su autor, transmitió la cre- 
encia de que las magas podían desde desaparecer en un charco hasta 
llevar a los aquelarres animales acuáticos, sapos y culebras. Asunto este 
que se completa con los procesos inquisitoriales medievales, abiertos 
contra féminas acusadas de prácticas hechiceras, pues en dichos pro- 
cesos era aceptado como prueba que las brujas untaban sus escobas 
con excrementos de rana mientras, empíricamente, resultaba generali- 
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zada la evidencia anatómico-penal según la cual la persona endemo- 
niada enseñaba en la niña de su ojo la figura de un sapo.!* 

Sin duda, todo este cúmulo de ideas es antiquísimo, y de muy difí- 
cil datación. De momento, interesa anotar que si históricamente la tra- 
dición alquímica y química se apoyó en la idea de la transmutación de 
los elementos líquidos, los orígenes de esa transformación se perciben 
mucho antes en la vis metamorfósica del agua. 


LA SERPIENTE Y EL AGUA 


Una vez que, desde distintos puntos de vista, hemos mostrado la 
amplísima red de símbolos que tejían las creencias acerca del agua, 
consideramos oportuno centrarnos en las bestias acuáticas. Y por dos 
motivos. El primero, debido a la asociación milenaria de la femineidad 
con lo hídrico, y, el segundo, por el hecho de que el sexo femenino ha 
permanecido culturalmente ligado al mundo viperino. 

Hecha esta puntualización, resulta habitual vér a la serpiente dentro 
del elemento líquido siendo «guardiana y custodiadora» de tesoros. Re- 
cordemos en la literatura asiria que, en el Poema de Gilgamesh (c. 
3000 a.C.), la flor de la inmortalidad crecía en el «interior» del agua. 
Y, a pesar de haber sido conseguida por Gilgamesh, muy poco tiempo 
después volvería a su dueña, la serpiente. 

El episodio, por tanto, del robo de la planta obrado por el animal, 
cobra más sentido cuando el tema de la negación de la inmortalidad 
reaparece, milenios después, en la religión judeo-cristiana con la ex- 
pulsión del Paraíso. Eva y Adán habían comido los frutos de un árbol 
vigilado por una serpiente. Como Gilgamesh no accederían a la vida 
perpetua. 

Por supuesto, la relación de la sierpe con la eternidad tiene su bis 
en la mitología griega. Según el escolio a Nicandro, a los que denun- 


18 Sobre Proteo y Menelao: Hom., Od., IV 365-425. Para un análisis pormenorizado de las 
cualidades mágicas de los seres acuáticos, léase Bouché-Leclerq A., Histoire de la divination 
dans lU'antiquité, Paris 1879-1882, reimpr. Paris 1963. La relación entre la bruja y los ani- 
males acuáticos en Pío Baroja, La dama de Urtubi, Madrid 1993, cap. VII. Para un estudio 
fisiológico-penal de la brujería, léase Levack B. P., La caza de brujas en la Europa Moder- 
na, Madrid 1995, cap. IL 
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ciaron el robo de Prometeo les regaló Zeus un filtro que les hacía in- 
munes al paso del tiempo y les permitía ser siempre jóvenes. Trans- 
portado sobre un asno —de nuevo no se toma el elixir, como no probó 
Gilgamesh la planta rejuvenecedora—, llegaron a una fuente (11!) cuyo 
ser protector era una serpiente. Dado que el animal de carga estaba se- 
diento, y era obligado, para acceder al agua, donar al custodiador de la 
fuente (la carga de) el filtro, la serpiente se quedó con el elixir divino. 

Este hecho no pasaría intelectualmente desapercibido. Así, en las 
corrientes gnósticas del siglo II d. C. figuraba la relación del elemen- 
to húmedo del físico Tales de Mileto (c. VIL-VI a. C.) con la serpien- 
te, aspecto que, aun cuando hermeneúticamente no es nada original, re- 
sulta de suma importancia conceptual por cuanto el filósofo y científi- 
co Tales de Mileto, casi un milenio antes, había defendido que la cla- 
ve física de toda Naturaleza radicaba en el agua.'” 

Que dos animales, como el asno y la serpiente, estuviesen ligados 
a la inmortalidad no sorprende lo más mínimo, pues el ofidio y el asno 
mantenían relaciones con el mundo ctónico y, por tanto, permanecían 
engarzados con el mundo femenino. Como la simbología zoomórfica 
muestra importantes nexos de comunicación con el agua, es preciso 
analizar las cualidades viperinas de la sexualidad de la mujer, presen- 
tes en los originarios eslabones de la cultura europea. 

Teniendo en cuenta estos parámetros, Zeus se unió a Perséfone (*) 
en forma de serpiente. (Este suceso viene a realzar, más si cabe, la afi- 
nidad de la hija de Deméter con los ocultos y profundos ciclos repro- 
ductores de la tierra, pues Perséfone fue raptada por Hades, el rey de 
los infiernos.) También el dios Apolo, con figura viperina, mantuvo re- 
lación con una mujer, Dríope. En el estrato religioso latino, la diosa de 
la fecundidad Bona Dea copuló, como Perséfone, con su padre, el cual 
había adoptado igualmente naturaleza ofidimorfa. Y, claro está, en la 


19 El baño de Gilgamesh y el robo de la planta por la serpiente: poema de Gilgamesh, loc. 
cit. La relación de la planta dadora de Vida con la serpiente lo recoge Ovidio en Fast., VI 
1741-55, y Apolodoro en Bibl., MI 3, 1. Serpientes que viven y se adentran en el agua: Sof., 
frs. 226, 362; Teofs., Hist. plant., Í 4, 4; Fil., Apol. Tian., 11 8. Flores que crecen en el agua: 
Pind., Ol., H 70 ss.; Teofr., loc. cit. La Vida dentro del agua: Ant. Lib., Mert., XXXV 4, 

La serpiente como guardián de una fuente: Hig., Fab., 6; Apld., o. cit., MM 4, 1; Sóf., fr. 
226, 362. El último fragmento, el número 362 de Sófocles, se corresponde con el escolio a 
Nicandro, Theriacá 343-54. Tales y la serpiente: Hipólito, Refutatio Y 9, 13. 
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narración judeo-cristiana del Génesis, Eva dialogó con la serpiente, la 
cual provocadoramente consiguió que su incitación al deseo fuese en 
tal grado consumada que Eva llegara a desobedecer los mandatos de 
su padre-procreador. 

Al lado de estos datos, hay que recordar que el nombre del San- 
tuario griego de Apolo era Delfos, término cuya etimología (delphys- 
íos) significaba «matriz», «útero», significado que se enriquece teoló- 
gicamente desde el instante en que la deidad Apolo, antes de instalar- 
se en el templo de Delfos, logró dar muerte a su habitante, La Ser- 
piente, antigua divinidad ctónica. Todo lo cual viene a demostrar la di- 
mensión ofídica de la sexualidad femenina.? 

Pues bien, si a esto unimos que el afamado Píndaro describe (*) 
(¿sólo literariamente?) la sandalia de Deméter con el color bermellón; 
que en los Misterios Eleusinos se enseñaba a los neófitos una cesta en 
cuyo interior se mostraban los órganos genitales internos de la mujer; 
que, según W. K. Knigth, en Cumae, cerca de Marpesos y en Epira, lu- 
gares en donde se hallaba la profetisa délfica, había tierra roja, hay que 
concluir que el rojo, símbolo sagrado y menstruante de la diosa-madre, 
marca una divinización de los ciclos femeninos, identificados a los rit- 
mos fisiológicos de la sexualidad terrestre. Como defiende Mircea Elia- 
de, había una correspondencia entre las deidades femeninas y la Tierra. 

En caso de negar esta evidencia gineco-geológica no entenderíamos 
por qué los ríos sagrados de Mesopotamia tuvieran su fuente en el ór- 
gano generador de la Gran Diosa y, de otro lado, tampoco entendería- 
mos que las fuentes de los ríos fuesen consideradas la vagina de la Tie- 
rra. Así, en babilonio, el término pá significaba «vagina» y «fuente de 
río». El nombre sumerio buru, «vagina» y «río». En hebreo, «pozo» es 
usado con el significado de mujer, y la voz nequebá, que denotaba 


2 El secuestro de Perséfone por el dios del Hades: himno a Deméter 1-5. La unión con 
Zeus en forma de serpiente: Esq., fr. 5 (Nauck); Ov., Mez., VI 114. Dríope: Ant. Lib., Mef£., 
XXXII 2, 3. Bona Dea: Macr., I 12, 24. 

Eva: Gen., 3, 1-6; léase el diálogo de Eva con la serpiente en Pedro Lombardo, Sent., 
1. 2d 21c. 4. 

Para el oniromántico Artemidoro, el sueño acerca de una mujer que tiene en su regazo 
a una serpiente no denota sino el hecho premonitorio de que será seducida (II 13). 

Muerte de la serpiente a manos de Apolo: Peán délfico anónimo a Apolo (Powell, Co- 
llectanea Alexandrina, Oxford 1970, pp. 141 ss.). 
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«hembra», estaba ligada con la voz babilónica nagbu («fuente»). La 
palabra egipcia bi denotaba «útero» a la vez que «galería de mina».?! 

En suma, ni es superfluo ver a Deméter escudriñando entre las aguas 
con el objetivo de encontrar a su hija secuestrada ni tampoco resulta in- 
significante que Deméter se recostara en la pared de una oquedad acuá- 
tica. No, no es superfluo si recordamos que las compañeras de Persé- 
fone tenían orígenes acuáticos, y entre las aguas habitaban sirenas, nin- 
fas y un sinfín de seres femeninos. Y si no es insignificante el descan- 
so de Deméter sobre el pozo Partenio, tampoco lo es menos que los ma- 
nantiales, las fuentes y otras aberturas tuviesen connotaciones uterinas. 
Consecuentemente, el pozo sobre el que se apoyó la diosa Deméter for- 
maba parte de la anatomía divina de la Tierra, al constituir el pozo una 
de las múltiples hendiduras de ese sexo abierto y externo de la Madre 
Tierra. 

Pero en caso de que quede alguna duda de la uterinización de la 
Naturaleza, debo decirle que Perséfone, la desaparecida hija de Demé- 
ter, había sido secuestrada por el dios del submundo. Y recordarle que 
esta divinidad masculina, al objeto de satisfacer sus deseos vaginal- 
mente copuladores, consiguió yacer con la virgen Perséfone tras vio- 
larla. En su empresa, el dios contó con la inapreciable ayuda de la Tie- 
rra que actuaba como vieja celestina. Con todo en su contra, no extra- 
ña que la pequeña Perséfone acabara siendo absorbida al interior de la 
tierra por medio de un un orificio que la Tierra momentáneamente, y 
a tal fin, había entreabierto. 


?! La sandalia de Deméter: Pind., Ol., VI 95. Representación de los genitales femeninos 
dentro de una cesta: Teodoreto de Ciro, Graecorum affectionum curatio VÍ 11. Videtur Ov., 
A. A., 11 610 ss. Hay que decir que en la procesión de los Misterios se sacaba una cesta en 
la que se llevaban los objetos sagrados (Alcifr., 1H 31), cosa que se repite en otras costum- 
bres (Ov., A., IT 13, 25, A. A., II 610). Acerca de Cumae y Jos términos vaginales que se ads- 
cribía a las diferentes hendiduras de la tierra, cfr. Eliade M., Forgerons et alchimistes, París 
1956. Hay traducción castellana con el título Herreros y alquimistas, Madrid 1983-2*, p. 40. 

Así las cosas, tanto el asiento de Deméter sobre la pared de un pozo después de que su 
hija fuera hecha casar vía rapto, como el encuentro y diálogo de las eleusínidas con la diosa 
Deméter —recordemos que Deméter deseó para las eleusínidas buenos maridos—, no pueden 
desligarse de los componentes sexuales de los orificios terrestres. Esto se observa incluso en 
un relato véterotestamentario en el que se interrelaciona el mundo matrimonial de la mujer 
con el orificio del pozo (Gern., 24, 13-22). ¿Cómo, entonces va a sorprender que Alcifrón na- 
rrara el gesto de una mujer que, teniendo por testigo un pozo, jura no haber incurrido en un 
acto de infidelidad contra su hombre (MI 33)? 
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Hasta aquí lo que nos narra el himno a Deméter. Pero hay algo 
más, sí. Más allá del relato aflora una fácil asociación: se nos cuenta 
en el citado himno que en el orificio de un pozo encontraría descanso 
Deméter mientras que, por otro orificio, desapareció su hija Perséfone. 
¡Cuánta coincidencia!, ¿no?, aunque no podía ser de otro modo pues, 
igual que el pozo permite a través de una cuerda sacar el agua de aba- 
jo a arriba y mantener en comunicación lo alto con lo bajo, por la 
misma razón Perséfone estaba en las profundidades de la Tierra cuan- 
do su madre permanecía en la superficie. Es decir, Deméter se hallaba 
en un plano ascendente. Y su hija, ubicada en un plano descendente. 
Y ambos planos, una vez superpuestos, manifestaban la unidad, se- 
xualmente sin quiebras, de los espacios telúricos inferiores con los su- 
periores. 

La relevancia «simbólica» de estos hechos permite demostrar, de un 
lado, que lo acuático posee conexión con las entrañas de la Tierra y, 
por extensión, con el sexo femenino. De otro lado, que el pozo era el 
espacio natural en el que quedaba comunicado lo bajo de las entrañas 
de la Tierra con lo alto de sus regiones, aspecto que retomó y defen- 
dió a la perfección la medicina hipocrática cuando ésta —lo hemos ana- 
lizado en este capítulo—, manifestaba ciertas tesis científicas. 

Recuerden. Unir boca con pene en la feminización del varón, rela- 
cionar el útero con la cabeza de la mujer, conectar ciertas dolencias del 
intestino con ese apéndice superior que era la nariz, bendecir la utili- 
dad de las fricciones de orina sobre la cabeza, etc., todas estas opinio- 
nes no vienen sino a expresar cómo, también en el discurso científico, 
estaba también presente la idea de asociar, o coligar distintos lugares 
de la geografía humana, igual que ocurría en el discurso religioso y, en 
concreto, en el himno a Deméter. 

Añadamos a lo expuesto que las divinidades «Deméter y Perséfo- 
ne» personificaban la gestación de la Vida en los campos, lo cual, que- 
rámoslo o no, viene a explicitar de nuevo la dimensión terrestre de la 
fisiología femenina. A este respecto, usted conoce la interpretación ce- 
realística de la bajada de Perséfone al intramundo según la cual Persé- 
fone simboliza el ciclo reproductor de la semilla del mismo modo que 
el que va a nacer, el nasciturus, ha de permanecer dentro de las entra- 
ñas maternas hasta el momento en que comienza el rompimiento de las 
aguas de la mujer encinta. 
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Ahora bien, los campos palpitaban año a año. Daban cobijo a los 
granos sembrados. Aguardaban su crecimiento hasta el período de su 
recolección. Por supuesto, en idéntica contrapartida, la vegetal Persé- 
fone descendía anualmente a los infiernos, y anualmente ascendía para 
compartir en armonía su amor por su madre. Este suceso maternofilial, 
único en toda la religión griega, explica por qué en el himno a Demé- 
ter se celebra el éxito uterino de la Vida en los campos a partir del re- 
encuentro de la Hija con su Madre. ¿Por qué «único»? Porque si, vía 
secuestro, Perséfone fue violentamente arrancada de la compañía de su 
madre y obligada a vivir en el vientre de la Tierra hasta el momento 
en que fructificaran los pagos, después del parto seminal Perséfone re- 
gresaba al lado de su madre Deméter rompiendo los vínculos del dé- 
bito conyugal. 


¿AGUAS DEL PALEOLÍTICO? 


Decía en la introducción a este capítulo que era posible conectar es- 
tas ideas hidrofemeninas con ciertas nociones que parecen dirimirse de 
los enterramientos funerarios efectuados con anterioridad a la revolu- 
ción agraria. En ellos el agua o, mejor, lo que en ella hay desempeña- 
ba un papel esencial en el ritual mortuorio: «hacia el 7000 Jericó fue 
reconstruida por nuevos habitantes... En este nivel aparecen figuritas 
de la Diosa Madre y de animales. Los muertos se enterraban bajo las 
casas. En algunos casos las calaveras se separaban del resto del cadá- 
ver y se enterraban aparte, con la cara modelada en yeso y los ojos ta- 
pados por conchas». Sin embargo, «el ejemplo más impresionante nos 
lo proporcionan las sepulturas de Soungir, en la región de Moscú, don- 
de un adulto y un niño fueron encontrados revestidos de un tocado a 
base de cientos de perlas».?? 

Estos sucesos no constituyen un fenómeno puntualmente aislado. 
No, visto el gran número de pruebas arqueológicas, nuestros ancestros 
paleolíticos utilizaban de manera ritual conchas marinas. La presencia 


22 El texto sobre Jericó en Mosterín J., Historia de la Filosofía, Madrid 1983, p. 49. 
El texto de las sepulturas de Soungir se localiza en Leroi-Gourghan A., Símbolos, artes 
y creencias de la Prehistoria, Madrid 1984, p. 618. 
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de conchas colocadas, de manera especial, sobre el difunto constituye 
un hecho corriente: en la cueva de Laugérie las conchas estaban simé- 
tricamente puestas sobre el finado. En la gruta de Cavillon se han en- 
contrado nada menos que ocho mil conchas de mar tintadas, la mayor 
parte, de rojo, y solo una décima parte perforadas. En Pont-á-Lesse se 
han hallado conchas terciarias. Se puede decir lo mismo de las tumbas 
predinásticas de Egipto, de Creta... con respecto a los hallazgos mala- 
cológicos en sus túmulos funerarios. 

El gesto de dar sepultura marca sin duda un hito en la historia de 
la humanización. (Antes, los cadáveres eran dejados al descubierto, es 
decir, a merced de la depredación de los animales necrófagos.) Pero, 
sobre todo, el acto de colocar en los túmulos funerarios conchas y per- 
las manifiesta, de verdad, las primeras ideas hacia la Vida y la Muer- 
te. Es lícito aseverar, por tanto, que a partir de un momento histórico 
varió la actitud del colectivo humano, de forma que el muerto comen- 
zÓó, cual semilla, a ser arropado entre el manto de la tierra, a ser en- 
vuelto con objetos de origen acuático. Recordemos que «los Neander- 
talenses de Europa y del Próximo y Medio Oriente han aportado sus- 
tanciales observaciones en torno a la inhumación de los cuerpos, en 
una fosa o bajo un montículo de piedras. Se da, incluso, el caso, en 
Irak, de un hombre de Neandertal que, tras un análisis de los pólenes 
fosilizados que contenía la tierra de la sepultura, pudo comprobarse que 
había sido depositado sobre un auténtico lecho floral en el momento 
del enterramiento. A partir del -30.000, los hechos se multiplican, va- 
rían las formas de inhumación pero, frecuentemente, se hace interve- 
nir el ocre rojo espolvoreado en más O menos cantidad por la fosa y, 
en diversos casos, existe un ajuar fúnebre».? 


2 Leroi-Gourghan A., ibídem. Leroi-Gourghan, a diferencia de A. Evans (Palace of Mi- 


nos at Cnossos, Londres 1921-1936) no considera la inhumación como prueba del más allá, 
A este respecto, E. R. Dodds - apoyándose en el libro de J. Wiesner: Grab und Jenseits - ad- 
vierte que el comportamiento funerario era una respuesta debida más que a la creencia, a mo- 
tivos afectivos (The greek and the irrational, Berkeley 1951). Sobre el comportamiento fu- 
nerario, cfr. Persson A. W., The religion of Greece in Prehistoric Times, Berkeley-Los Ange- 
les 1942; Branigan K., The Tombs of Mesara. A study of Funerary Architecture and Ritual 
in Southern Crete, 2800-1700 B. C., Londres 1970; Actes du Cologne de Liége, Thanatos. 
Les costumes funéraires en Egée á l'Age du Bronze, Liége 1987, ed. Laffineur, Gérard-Rous- 
seau R., Les Mentions Religieuses dans les Tablettes Mycéniennes, Roma 1968. 
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Lo asombroso del tema que estamos exponiendo reside en el hecho 
de que la conducta de veneración/atracción/simpatía del ser humano 
hacia el agua constituye una constante de todos los tiempos y culturas. 
En la mitología griega vemos al propio Esónida que llegó a invocar los 
poderes de la diosa de la Tierra Gea vertiendo sobre el río unas liba- 
ciones para lograr éxito en su petición ritual, petición que consistía en 
que se aceptaran las amarras de su navío marino. El pensamiento pa- 
leo-cristiano utilizará la simbología acuática y no podrá permanecer 
ajeno a los valores hídricos. Así entonces, el pez no solo emanará una 
gracia regeneracionista sino también dones inmortalizadores. Fijémo- 
nos, por otra parte, en que la religiosidad del agua está adherida a la 
expresión ritual cristiana a través de las pilas bautismales, y de otra for- 
ma muchos de sus templos reposan arquitectónicamente sobre el agua. 
P. e., la catedral de Ávila se cimenta sobre una laguna, la catedral de 
Paderborn sobre 80 fuentes o la de Chartres sobre 44. Por otra parte, 
hay que reconocer que hasta en los Concilios de los siglos V y VI era 
penado, incluso con la muerte, aquellos gestos de fe que tenían lugar 
al lado del agua, de los árboles, piedras... 

En definitiva, desde Egipto hasta Japón, desde Grecia hasta Mala- 
sia el acto de prestar valor al agua y/o de venerar conchas y perlas ha 
constituido un elemento universal: desde el paleolítico hasta nuestros 
días inclusive. Como también es universal el que, con independencia 
de su nivel cultural, todas las civilizaciones y sociedades hayan pro- 
yectado sobre perlas y conchas valores ginecológicos y embriológicos. 
¿De este fondo de femineidad acuática arrancaría la costumbre pale- 
olítica de hacer orificios sobre las conchas marinas? 


LAs LEYES SEXUALES DEL AGUA 


El escritor Aquiles Tacio subrayaba de las vírgenes su carácter (*) 
excepcional, y escribía que estas mujeres eran los únicos seres con ca- 
pacidad para conocer (y saber localizar) dónde se escondían en la hui- 
diza agua las riquezas. Sin duda, esta afirmación es un tesoro antropo- 
lógicamente hablando, en tanto en cuanto por dicha afirmación se tras- 
lucen ideas antiquísimas y milenarias, a saber, la creencia en la trans- 
parencia de la sexualidad femenina o, lo que es igual, la creencia en 
que la sexualidad femenina era diáfanamente cristalina como el agua. 
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Es decir, el grupo social partía de la convicción de que la mujer nun- 
ca podía ocultar su comportamiento sexual, y menos cuando estaba por 
medio el agua. De hecho, era aceptado el estado bien de virginidad, de 
castidad o de promiscuidad de la mujer por su relación con el agua y/o 
con los objetos que en su seno vivían. Veámoslo con algunos ejemplos. 

Los Bestiarios cristiano-medievales partían, al igual que A. Tacio, 
de la relación entre «piedra-agua-castidad» femeninas. Además, en los 
Bestiarios aparecía la interpretación, generalizada en la época, de que 
las Sirenas por estar hechas de humedad mostraban una clara predis- 
posición hacia la lujuria. Ahora bien, fijgmonos, la creencia en la sen- 
sualidad voluptuosa de las Sirenas coincidía con la naturaleza erótica- 
mente mojada de Afrodita pues, como usted ya sabe, esta divinidad fe- 
menina encarnaba el impulso amoroso o afrodisíaco desde su naci- 
miento, producido a partir de la espuma del Océano.?* 

Y, al igual que Afrodita nació en el mar, también desde el agua na- 
cieron las diosas hindúes Lakshmi y Madira, y la ninfa Rambha, tam- 
bién hindú. Y si a Afrodita se le consagraban los moluscos, en la ce- 
lebración de los ritos eleusinos se mostraban a los neófitos frutos del 
mar, mientras que en una tradición islámica se relataba que, en la ciu- 
dad de Medina, una mujer, de nombre Aixa, bajó de su camello para 
realizar las oportunas abluciones rituales. Como perdiera su collar de 
perlas, decidió ir buscarlo. Pero al regresar a la caravana venía acom- 
pañada de un hombre. Con solo estas evidencias si sé pueden llamar 
así, Aixa sería acusada de haber cometido infidelidad. 

Mucho antes de este relato malacológico sobre el adulterio, el deli- 
to sexual de infidelidad en la mujer apareció descrito en el Código de 
Hammurabi (c. 2000 a.C.). En él se penalizaba duramente sin necesi- 
dad de acudir a pruebas empíricas aquella sexualidad femenina que se 
salía de los cánones impuestos socialmente. Tanto era así que desde la 
mera suposición el varón estaba legitimado para acusar de infidelidad 
a la mujer. Cuando esto ocurría, se podía arrojar legalmente a la su- 


24 En relación con el carácter universal de las conchas y perlas dentro de las culturas, vé- 
ase Eliade M., Images et symboles, París 1955, cap. IV. 
A, Tacio, Leucipa y Clitofonte Y 7, 9. 
Acerca de la sensualidad acuosa, sexualmente exultante de las mujeres mitológicas, cfr. 
Bestiario medieval, ed. Siruela, Madrid 1993-4*?, cap. V. 
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puesta mujer adúltera al cauce de un río. En caso de salir indemne, era 
reconocida públicamente la inocencia de la fémina. Pero si moría aho- 
gada, constituía la prueba irrefutable de su culpabilidad.2 

Estamos ante un ejemplo de ordalías, o juicios sobrenaturales. Lo 
más interesante de estos procesos jurídicos radica en la idea de que el 
agua permite, por su trasparencia, descubrir las conductas lícitas o ilí- 
citas del sexo femenino. (No olvidemos que la medicina hipocrática 
definió al sexo femenino desde la humedad.) Aún más. Y, como vere- 
mos más adelante, la humedad erótica de Afrodita también sería re- 
presaliada aunque no por la vía ordálica sino ante un tribunal de dio- 
ses-varones que dictarán sentencia reprobatoria sobre la actitud (¿se- 
xualmente húmeda?) de la diosa del amor. 

¿Qué significa todo esto? Significa que la proximidad de los objetos 
acuáticos con la mujer no constituye un episodio aislado. Tampoco un 
capricho del azar. Los embarazos sobrenaturales y divinos a partir del 
elemento líquido como reseñan los mitos; la definición ontológica de la 
mujer desde la humedad según opinión de la ciencia hipocrática; la 
aceptación filosófica de que el principio básico de la Física residía en 
el agua según el criterio de Tales de Mileto; las connotaciones sexuales 
del agua, la normatividad jurídica que en su torno se edificó...; todo ello 
revela la importancia vital del agua para los seres humanos. 

En el pasado, el agua, por ocupar un papel esencialísimo, estuvo pre- 
sente en todas las esferas de la realidad. El agua, pues, aparecía en cual- 
quier parte, era ubícua. Nada escapaba a su influencia. De aquí nacen 
Anfítrite, Aserah, Ategartis, Atlaturian, Benten, Brizo, Camenae, Cloa- 
cina, Chalchi, Damona, Derceto, Egeria, Guabaucex, Kuan-yin, Matro- 
na, Sirona, Termiaga, Tilfusa, Urdr, Nuestra Señora del Mar...., nombres 
de divinidades femeninas en distintas mitologías (griega, latina, fenicia, 


25 Afrodita en cita n* 9, 

Lakshmi, Madira y Rambha: Varios, Enciclopedia Biográfica de la Mujer, L, 1, Barce- 
lona 1967. Véase Apol. Rod., Argon., 1 715; 11 127 ss. 

Aixa: El Corán, XXIV 11 y ss. La historia de Aixa puede completarse con el poema ti- 
tulado Réplicas en donde su autor, Umar Ibn Abi Rab'ia (m. hacia el 720 d. C.), da cuenta 
de cómo a una mujer se le rompieron y desparramaron las perlas de su collar al finalizar una 
aventura sexual con un hombre. Puede leerse dicho poema en Varios, Poesía árabe clásica, 
Madrid 1998, p. 27. 

Código de Hammurabi, Madrid 1982, REV. col. V ++127 a +$132, ed. Lara Peinado F. 
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mexicana, celta, haitiana, germana, budista, cristiana) relacionadas bien 
con el mar y con la protección de barcos y navegantes, bien con las 
fuentes y ríos, ora con los manatiales y las aguas termales, ya sea in- 
cluso con las residuales. Seres sobrenaturales de distinto grado y alcur- 
nia que divinizan gracias a su femineidad el elemento líquido, y que por 
permanecer sexualmente adscritas a la masa acuosa emanan todo tipo 
de cualidades: profética, medicinal, poética, tocológica... 

Así entonces, el agua permanecía unida a la rutina de la vida coti- 
diana con la recogida del agua en las fuentes o en el pozo, o con la 
ejecución de los baños y la preparación del lavado de la ropa y la ali- 
mentación. Además, el agua aparecía normativizando la estructura de 
los ritos sociales como en los juicios ordálicos o los mismos ritos de 
la vida y la muerte, incluyendo los iniciáticos. También, posaba el agua 
su estela sobre los actos mágico-oraculares. Por supuesto, el agua te- 
nía un lugar importante tanto en la liturgia religiosa como en el pante- 
Ón de las divinidades. Igualmente, adquiría un destacado peso concep- 
tual dentro de las teorías del pensamiento médico, filosófico, físico... 

Sin duda, no estamos ante anécdotas más o menos interesantes de 
nuestros ancestros, sino ante el difícil entramado de relaciones entre 
Naturaleza y Cultura que los distintos grupos sociales intentaron re- 
solver tejiendo respuestas al hilo de los siglos y al albur de los acon- 
tecimientos. De estas relaciones entre «Naturaleza y Cultura» arrancó 
la virtualidad sexual del agua, de la que no escaparon ni siquiera los 
estudios científicos malacológicos del s. XVIII, ya que éstos aceptaban 
la semejanza de los seres conquiformes, en especial de las valvas de 
los moluscos, con los labios genitales femeninos, la vulva. 


COROLARIO 


Dado que parecen insoslayables los vínculos sexuales entre agua y 
mujer, el papel que juega el pozo en el himno homérico a Deméter es 
crucial al igual que lo son todos los elementos «líquidos» que hemos 
destacado, tales como el cyceón, la prohibición de la ingestión de men- 
ta, la compañía de Perséfone con seres femeninos acuáticos antes de 
consumarse su rapto... 

Ahora bien, ver a diosas uterinas al lado del agua de virtudes ex- 
cepcionales constituye una redundancia, pues aludir a la femineidad 
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gestante por la fluidez del agua cuando, por otro lado, es referida la di- 
mensión fertilizante del agua a través de la fisiología femenina no es 
sino una forma de decir lo mismo y con iteración. 

Por otra parte, debajo de esta exhibición de datos teológicos que ha- 
blan de la sobredimensionalidad de lo acuático intuyo que la hidro-fe- 
mineidad no tenía muchas ventajas socio-teológicas, pues Deméter 
hubo de plegarse al mandato de su esposo Zeus que le exigía devolver 
la vida a los campos y Perséfone tuvo que vivir con el dios Hades en 
contra de su voluntad, previa violación. 

¿Podemos entonces concluir que estos relatos hidro-femeninos re- 
cuerdan orígenes matrilineales, o simplemente constituyen un modo de 
dar protagonismo a seres femeninos cuando, de facto, no lo tenían? Es 
una pregunta que me hago constantemente y, por ahora, en este capí- 
tulo no contestaré. 

Lo que sí queda claro es la existencia, a partir del agua, de una te- 
ología sexuada defensora de una visión fértil del VIENTRE. 

Por supuesto, también se ha podido comprobar cómo las primeras 
interpretaciones físicas nacieron en el campo religioso, en donde la Na- 
turaleza era pensada y sentida como un trasunto de seres superiores 
con rasgos sexualmente definidos. Ni que decir tiene que el descubri- 
miento de la agricultura no haría sino acelerar los fundamentos de esa 
Uterinización de la Realidad que se entrevé en las figurillas femeninas 
prehistóricas. 

Recordarle que, al menos como hipótesis, he defendido el influjo 
paleolítico de lo acuático, también la relación de continuidad cultural 
entre la presencia del color bermellón (menstruante) en los sepelios 
prehistóricos y el hecho de que los templos griegos con sacerdotisa dél- 
fica, o uterina, estuviesen sobre tierra ocre y sanguinolenta, como su- 
cedía con la rica llanura de Tria en donde se situó el emplazamiento 
de la ciudad de Eleusis. 
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Desde el punto de vista histórico es fácil observar la influencia, ¡m- 
parable, de Deméter y Perséfone a través de Eleusis, pues Eleusis fue 
en un principio una insignificante aldea y, sin embargo, con el paso 
del tiempo acabaría convertida en el centro religioso más importante 
de toda Grecia, incluida la Grecia de las colonias cuyos asentamien- 
tos iban desde la península ibérica, península itálica... hasta Asia Me- 
nor. La fama de Eleusis se extendía con el paso de los siglos corrien- 
do la misma suerte que las naves griegas cuando alcanzaban territo- 
rios vírgenes. La celebridad que emanaban estas dos diosas hizo po- 
sible romper los límites localistas del antiguo santuario dejando paso 
a un culto universalista. Tanta notoriedad alcanzó la adoración a Per- 
séfone y Deméter que la protección política del templo acabó en ma- 
nos de Atenas, ciudad para la que la fe eleusina constituía una fuente 
inagotable de prestigio (también de dinero) frente a los credos de otras 
ciudades rivales. 

La religión eleusina, debido a sus orígenes campesinos, careció en 
gran medida de las connotaciones aristocráticas de las divinidades grie- 
gas. El culto eleusino se distinguió de forma excepcional por su uni- 
versalidad. Universalidad que permitía que la gente, sin distinción de 
clase social, pudiese acudir desde cualquier lugar para iniciarse en los 
misterios sagrados. Y es que el credo eleusino, basado en los lazos ma- 
terno-filiales, estuvo siempre abierto a todas las personas. Ahí, radica- 
ron el éxito y la vigencia sociales de Deméter y Perséfone a lo largo 
de milenios.” 


26 La catolicidad de la religión eleusina se anticipará a la catolicidad del estoicismo y del 
cristianismo. Katholikós significa, en griego, «universal». 
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Con ánimo de valorar el himno a Deméter, forzoso es que veamos 
el contenido de dicho himno que, luego, complementaremos con otras 
fuentes. Dicho esto, según el himno a Deméter, Perséfone fue arras- 
trada, nunca con su consentimiento, a las profundas oquedades que le- 
gislaba el dios del Hades. Al descubrir la tarquinada, Deméter decide 
provocar un acontecimiento terrible. Sí «terrible» para toda la huma- 
nidad y por sus consecuencias. No podía ser de otro modo, pues la dio- 
sa Deméter albergaba unos sentimientos tan violentos que la ira y el 
dolor se alternaban entre sí hasta confundirse, en su corazón, la ira con 
el dolor y el dolor con la ira. Y, sobre todo, su pena clamaba vengan- 
za. Por eso, el género humano sufriría el castigo por la desaparición de 
su Hija. Y ¿por qué? Esto parece muy cruel. Claro que lo era, pero 
igual que Perséfone desconoció los planes de su secuestro, del mismo 
modo el género humano tenía que padecer los efectos de un drama si- 
milar al que, como Perséfone, era ajeno. 

Así entonces, toda la humanidad viviría un período de escasez y 
hambre y más desde el momento en que Deméter consiguió hacer es- 
tériles los campos impidiendo que en los fueros de la tierra prendiera 
cualquier brizna de vida.?” 

Al raptar Deméter el aliento que necesitaban las semillas, la diosa 
hizo gala de una enorme agresividad. Además, su actitud letal marcó 
un hito histórico para la comunidad humana que, si no llega a ser por 
la intervención salvadora de Zeus, a punto perece. Suceso este, el de 
la muerte de la humanidad, que no es sino una réplica exacta del luc- 
tuoso y violento desvanecer de Perséfone del lado de su Madre. 

Lo interesante del himno homérico a Deméter reside en que la ac- 
tuación de Deméter retrata las creencias sociales sobre la divinidad de 
los pálpitos regeneradores. El poder de Deméter a la hora de desfigu- 
rar la faz de los campos y de trastocar la esencia generatriz de éstos 
volviéndolos infecundos constituye una prueba más de esa deificación 


27 Himno a Deméter: Perséfone y su rapto: vv. 3, 19-21, 70 ss., 83-85, 431; Deméter no 
da vida a los campos: vv. 305-314, 351; consentimiento de Zeus en el secuestro de su hija: 
vv. 10, 31, 78; Zeus obliga a Plutón a devolver a Perséfone: vv. 347 ss, Deméter oye la voz 
de su hija: himno citado 39-40. Se echa el velo, ibídem 42-3; y es que el velo constituía una 
parte importante del vestuario femenino: ibid. 198; Hom., /1., XXIl 406-7, Od., 1334 ss.; IV 
623; VI 100; X 545; passim; XVI 415 ss., passim; Eurip., 1f. Taur., 370 ss., 1150 ss., El., 
1220 ss.; Coluto, El rapto de Helena, 2, 326 ss.; Apld., 11 6, 4; Apol. Rod., II 834. 
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de la tierra. Por este motivo, Deméter no solo encarna el papel de «ma- 
dre de una virgen secuestrada» sino que simboliza la uterinidad de la 
Vida y más cuando la diosa, al estar de nuevo con su hija Perséfone, 
devuelve lo que es suyo a la Tierra, a saber, su don reproductor. 

En torno a esta capacidad seminal —«semen», semilla, grano...—, ha- 
llamos suficiente literatura, en donde se describe a Deméter como divi- 
nidad productora de cereales. A ella, a Deméter, se le exhorta y pide 
abundantes gavillas de trigo. La diosa tiene lazos íntimos con el decur- 
so de la Naturaleza, pues es responsable del carácter cíclico (de Vida y 
Muerte) que exteriorizan los pagos. Y, gracias a su virtualidad nutrien- 
te, la deidad Deméter no solo otorga alimentos sino que agasaja a la hu- 
manidad con regalos, muy apreciados durante la estación de los frutos.?8 

Entonces ¿por qué Deméter, si es tan generosa como parece que lo 
era, decide imponer la muerte en los campos? ¿Por qué negó la posi- 
bilidad de subsistencia a la humanidad? Contestemos a esto con lo si- 
guiente. Deméter, a pesar de vivir entre los dioses, decide abandonar 
su estancia entre ellos. Y ello por el trato vejatorio e insolidario que, 
de los dioses, ha sufrido desde la desaparición de su hija. 

Al abandonar las sedes celestiales, Deméter rompió con su esencia 
divina. Y esto se observa muy bien en el himno, primero, por el hecho 
de que Deméter decide vivir con el género humano y, sobre todo, por- 
que Deméter se transforma en una mujer estéril y vieja que sufre, 
como cualquier mujer mortal entrada en años, los rigores del paso del 
tiempo. Con su nuevo aspecto, Deméter apagó las luces de su juven- 
tud. Transfigurada en una anciana, los brillos de su lozana maternidad 
andaban muy lejos de su ser. Y como una persona que pasea por los 
últimos peldaños de la vida y poco le resta para acercarse al mundo de 
los muertos, Deméter impone a los campos el mismo estado amaternal 
e infecundo que el que emanaba de su decrépita, invernal y moribun- 


2 La aparición, en Deméter, de la vejez, con la consiguiente pérdida de la fecundidad de 
los campos, cfr. himno a Deméter, vv. 94, 102, 305 ss. El abandono de la diosa de las es- 
tancias olímpicas: ibid., vv. 90 ss. Deméter, productora de trigo: Eurip., Supl., 260 ss., otor- 
gadora del alimento: Plat., Craf., 404b. A ella se le pide trigo abundante: (fragmento de líri- 
ca arcaica griega:) PMG 849. Posee una función nutridora: fr. 981 de Sófocles, Artemidoro, 
op. Cit., 11 39. Deméter y las estaciones: himno citado, vv. 54, 192, 493, (Sobre las etimolo- 
gías de «tierra» y «estaciones», videtur Plat., op. cit., 410b-c.) Deméter y su relación con el 
campo: Hes., Teog., 965, Trab., 30 ss., 465 ss. 
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da apariencia. Se entiende, entonces, por qué Deméter decidió impo- 
ner drásticamente la muerte a los campos, y por qué negó la posibili- 
dad de subsistencia a la humanidad. 

Por si fuera poco, sabemos que desde tiempos inmemoriales la paz 
se asociaba con las cosechas, y el trigo abundante con la justicia y la 
alegría; de modo inverso, la escasez y el hambre iban seguidas de esa 
lacra que era las guerras y las enfermedades. ¡Pero en esta historia, no 
hay guerras ni enfermedades que causen la hambruna! No, lo que jus- 
tifica que Deméter esconda el grano a los seres humanos no es sino su 
queja ante el destino de su hija. 

Este hecho psicológico de asociar intensamente «dolor» con «ca- 
tástrofe» como vemos en el himno homérico a Deméter no constituye 
algo excepcional. Ni mucho menos. Al contrario, el par «dolor-catás- 
trofe» aparece muchas veces en el pensamiento antiguo y, en general, 
está presente en todas las culturas. Citemos como ejemplo cómo Zeus 
decide trastocar el curso del Sol con el fin de castigar la injusticia de 
Tiestes o cómo el Sol, a raíz de la muerte de sus reses, intentó escon- 
derse en el Hades con el ánimo de no dejar escapar a la superficie sus 
haces de luz. De la misma manera, en el documento japonés el Kojiki 
(712 d. c.) se narra cómo la diosa Ame-No-Uzume-No-Mikoto indujo 
(y sedujo) mediante un baile a la encolerizada deidad solar femenina, 
Amaterasu Omikami, a salir de una cueva en la que guardaba celosa- 
mente sus luminosos rayos dejando a oscuras a la tierra.” 

Pues bien, con una actuación similar a la de estas divinidades (Zeus, 
Sol, Amaterasu Omikami), la diosa Deméter negó el desarrollo de la 
Vida, y lo hizo por la vía tajante de la desnutrición y la falta de ali- 
mentos agrícolas, catástrofes solo exorcizadas cuando la normalidad 
maternofilial volvió a su ser. Y el oprobio desapareció. Y es que De- 
méter poseía un enorme poder sexual sobre el ritmo y los cambios se- 
minales de la tierra. Poder por el cual fue capaz de trastocar el equili- 
brio estacional en represalia al rapto sufrido por su hija. 


% Paz-cosechas: fr. 278 de Sófocles. Trigo-justicia: Hom. Od., XIX 109-13. Deméter es- 
conde el grano a los hombres e impide su crecimiento: himno cit., vv. 305 ss., 350 ss., 452, 
La maldición de infertilidad a los campos puede verse, también, en Licof., Alej., v. 620. El 
castigo del hambre en la cultura mesopotámica: Kirk G. S., El mito, Barcelona 1985, p. 101, 
y en la tradición cristiana: Apocalipsis 6, 8-9. Sobre Tiestes: Apld., Bibl., epítome 2 12. La 
muerte acaecida a las reses del Sol: Hom. Od., XII 343-383. 
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Pero ¿y ella? ¿Y Perséfone? ¿Es que también emanaba una (*) 
capacidad gestante? Pues sí y en idéntica proporción a la de su ma- 
dre, ya que si la totalidad del mundo vegetal abandona sus habitacio- 
nes subterráneas y, en su salida al exterior, accede a lugares altos e 
iluminados, en otro plano la diosa Perséfone acometía el viaje de la 
ascensión. Dicho de otra forma. Al igual que las semillas, plantas y 
árboles avanzan hacia arriba, Perséfone recorrerá también una larga 
distancia desde el interior del Hades hasta la superficie de la tierra. 

Tanta coincidencia entre la biografía de la niña Perséfone y el des- 
tino vegetal de las semillas no es caprichosa en absoluto. No. El ges- 
to de Perséfone saliendo de las profundidades para reencontrarse con 
su madre concurre con La Resurreccion de los pálpitos de la tierra y 
concuerda con el abandono de la senectud en Deméter, mientras que 
la vuelta de Perséfone al inframundo, su regreso a los infiernos, coin- 
cide con el adormecimiento de los ritmos vegetales durante el letal 
Invierno. 

A primera vista Deméter y Perséfone encarnan dos figuras litera- 
riamente diferenciadas, pero solo en apariencia. ¿Por qué solo «en apa- 
riencia»? Por el hecho de que en tanto simbolizan la fuerza seminal, 
ambas mujeres se corresponden a un idéntico hecho: la muchacha que 
se marcha siendo «virgen y doncella» (Kóre) y regresa «madre» (Mé- 
ter) igual que les ocurre a los granos respecto de sus frutos. Desde esta 
perspectiva, las divinidades eleusinas no hacen sino mostrar la cara es- 
cindida de un mismo acontecimiento, el crecimiento sexual de las se- 
millas. Es más, la prueba indudable de que Deméter y Perséfone son 
dos diosas en sí intercambiables y equiparables aparece en el valor si- 
métrico de los sucesos que se relatan en versos (vv.) dentro del himno 
a Deméter: Veamos esa simetría con el fin de analizar la veracidad o 
falsedad de que Perséfone y Deméter son una misma deidad: 


1.— Perséfone, alejada del trato de los dioses y diosas, baja y habi- 
ta el mundo regido por Aidoneo, su esposo. Correlativamente, Demé- 
ter abandonó el Olimpo y desciende a la compañía de los seres huma- 
nos volviéndose mortal como ellos (vv. 15 ss., 90 ss.); 


2.— Perséfone resulta secuestrada en contra de su voluntad. Demé- 
ter confesará a las eleusínidas, las hijas del Señor de Eleusis, que ha 
sido raptada por la acción violenta de unos piratas (vv. 15 ss., 90 ss.); 
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3.— a la desaparición de Perséfone le acompañó la ausencia de vida 
en la Naturaleza, promovida por Deméter (ibidem); 


4.— una apertura en la tierra absorbió a Perséfone. Deméter se apo- 
ya y sienta en la pared del pozo Partenio (vv. 16, 99); 


5.— la pérdida de la virginidad de Perséfone coincide con la apari- 
ción de la senectud en Deméter (vv. 56-6, 102); 


6.— Perséfone vivió cómo se desvanecía su entorno familiar. Debi- 
do el sometimiento conyugal al que le obligaba el dios Hades, la hija 
de Deméter no pudo rehacer los vínculos que le unían a su madre. 
Ahora bien, la experiencia traumática de Perséfone halla paralelo en la 
vida de Deméter cuando esta diosa, una vez raptada Perséfone, fue 
adoptada por la familia de Metanira y Céleo y, al abandonar su status 
de diosa, comienza a trabajar como nodriza del hijo de Céleo y Meta- 
nira. Todo esto sucedía después de tomar Deméter la drástica decisión 
de ausentarse de las sedes celestiales que, para la diosa, constituían su 
entorno familiar en compañía de Zeus (vv. 225 ss.); 


7.— la imposibilidad de Deméter y Perséfone de mantener para 
siempre los lazos maternofiliales deriva de la normalización marital 
que sufren respectivamente Perséfone y Deméter con sus correspon- 
dientes esposos. Esa normalización marital implica que Perséfone ha- 
brá vivir con Hades un tercio del año aunque no quiera, mientras De- 
méter no contraviene el deseo de Zeus de volver con él a pesar de la 
durísima afrenta que Zeus, su esposo, le había ocasionado (vv. 399- 
400, 445, 448-50, 460-2, 470-3). 


Sin lugar a dudas, los acontecimientos que rodean a ambas divini- 
dades proclaman la existencia de un «lenguaje unitario». Tales son las 
semejanzas que se dan entre madre e hija, semejanzas que no proceden 
de un acto fortuito, pues la persona que compuso el himno a Deméter 
tuvo la intención de repetir, hasta la abundancia, una serie de datos apa- 
reciendo éstos, ora, en la biografía de Deméter, ora, en la de Perséfone. 

Pero, incluso, dejando a un lado el motivo auténtico de tanta repe- 
tición, lo que sí parece indiscutible es la simetría temática que ofrece 
el himno homérico a Deméter. Tanto es así que el hilo conductor de 
los acontecimientos pasa a ser idéntico (y reiterado) en cada una de las 
diosas. Y aunque las aventuras pueden parecer distintas, si se mira 
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bien, la crónica es similar en ambas deidades. Por este motivo, se ha- 
bla por igual del rapto, de la obediencia marital, de los sufrimientos... 
de Deméter y Perséfone. 

Hay, en definitiva, una armonía interna, un equilibrio, una euritmia 
en el guión de esa historia anónima que es el himno a Deméter, escri- 
to en torno al siglo siete antes de Cristo. Pero, lo más importante, la 
duplicidad de los acontecimientos bordea casi la simetría clónica, como 
la que se da cuando alguien coloca la mano derecha sobre la izquier- 
da. Por tanto, si la acción de un espejo consiste en generar una visión 
a partir de un original, en el himno a Deméter ocurre algo similar, pues 
notamos que en dicho himno se multiplican por dos los detalles y por- 
menores de la historia. 

La similitud de acontecimientos que, por igual, viven Madre e Hija 
justificaría el hecho de que las diosas eleusinas, cuyos orígenes se ras- 
trean hace 4.000 años, recibieran apodos idénticos, p. e., el de «legis- 
ladoras» , o se las nombrase por igual, p. e., bajo la advocación de «las 
Deméteres» como ocurría en Lindos, puerto de la isla de Rodas. Po- 
dríamos entonces argúiir, al menos como posibilidad, que la repetición 
temática es fruto de un esfuerzo racionalista que, por esquizoide, va 
destinado a escindir el anverso del reverso, a separar caras de una mis- 
ma moneda, a profundizar, en suma, sobre los fundamentos de la rea- 
lidad amparándose en dos seres (Deméter/Perséfone) que, aunque son 
descritos con rasgos propios y diferenciados, no obstante son en esen- 
cia sexualmente interdependientes. 


Lo CTÓNICO 


Introducimos en la exposición un nuevo matiz. Y para ello nos ayu- 
daremos del término «ctónico» que, como usted bien sabe, constituía 
un título que se aplicaba no solo a las deidades infernales (Hades, Eri- 
nias, Hécate...) sino, sobre todo, a las divinidades que simbolizaban los 
ritmos de la tierra y que, por derecho propio, eran las diosas Gea, De- 
méter, y Perséfone. 


30 Por supuesto no voy a hablar de las sectas órficas y de sus creencias ctónicas sobre la 
inmortalidad y la reencarnación. Tampoco haré hincapié en la deidad «Ctonia», culto que re- 
sucita y se internacionaliza en tiempos de Alejandro Magno (s. IV a. C.). 
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Lo ctónico, entonces, formaba parte de la anatomía de las divinida- 
des Deméter y Perséfone entroncando directamente con el culto de 
Eleusis. Pero mentiría si no le dijese que, en la cultura griega, «Cto- 
nia» daba nombre también a una mujer que junto a su hermano tuvo 
el honor de fundar un templo de Deméter en Hermíone. Al menos eso 
fue lo que nos dijo el geógrafo griego Pausanias (s. II d.C.) en su co- 
nocida recopilación etnográfica.” 

Yéndonos a otras fuentes conocemos otra tradición interesante. Apo- 
lodoro (s. II a. C.) contó que Ctonia, por ser hija de Erecteo, era, a la 
sazón, nieta de la Tierra. Pero esta genealogía no tiene valor si omiti- 
mos que Erecteo fue uno de los héroes fundadores de la ciudad de Ate- 
nas. 

Que Erecteo fuese uno de los fundadores de Atenas constituye un 
dato relevante, máxime cuando las aspiraciones políticas de Erecteo le 
condujeron a iniciar una lucha armada por la conquista del santuario 
de Eleusis (c. 600 a. C.). Y, según historió Apolodoro, la población 
acaudillada por Erecteo hubo de pelear contra Eumolpo y los habitan- 
tes de Eleusis. En la contienda Atenas conseguía el liderazgo de Eleu- 
sis. El templo de las diosas perdía su independencia. Y Eumolpo caía 
vencido, y muerto por los atenienses. Ahora bien, la victoria de Erec- 
teo resultó muy cara pues, en el ínterin, su hija fue sacrificada: Ctonia 
fue utilizada como víctima que, con su sangre, propició el éxito de ese 
enfrentamiento bélico que encabezaba su padre.* 

Con estos datos en la mano, el título «ctónico» que recaía sobre el 
afamado templo de Eleusis, vuelve a regresar a Eleusis tanto o más 
cuanto que Ctonia sirvió de víctima sacrificial, y ello con el fin de se- 
llar ctónicamente la conquista de un santuario ctónico. Y si Ctonia era 
hija, Perséfone también lo fue. Y, por tanto, también mantendría Per- 


31 En Hermíone y en honor a Deméter se festejaba una ceremonia estival que conmemo- 
raba la bajada de Perséfone a sus estancias infernales. Había una procesión de niños, vesti- 
dos de blanco, y cuatro vacas eran sacrificadas por mujeres ancianas. En todo esto existe un 
obvio paralelismo entre los niños y la niña Perséfone, entre las ancianas y la senectud de De- 
méter, producida por la desaparición de Perséfone. 

32 Ctonia: Paus., 11 35, 4 ss.; Apld., op. cit., MI 15, 1. 


33 Un suceso sacrificial similar lo encontramos en la muerte que el rey Agamenón, en se- 
creto y en contra de su esposa Clitemestra, causó a su propia hija Ifigenia. También por mo- 
tivos bélico-propiciatorios. 


44 


Eleusis, los secretos de Occidente 


séfone connotaciones ctónicas. Tantas como las que se observan en la 
crónica que da inicio al himno a Deméter. Veámoslas. 

Sabemos que Perséfone estaba en el campo antes de producirse el 
rapto. También sabemos que a través de una enorme fisura, o lo que 
es igual, a consecuencia de un terremoto la desvalida Perséfone fue ab- 
sorbida al interior de las entrañas de la tierra y conducida al palacio 
del Hades. Desde allí conseguiría regresar al mundo de los vivos por 
mediación de su madre. Sin embargo, Perséfone anual y eternamente 
estará encadenada a vivir en las frías habitaciones infernales al tomar 
la semilla de la granada y, por su trágico destino, estará unida ctóni- 
camente a la tierra.** 

Tan unida ctónicamente a la tierra, que Perséfone tenía esperma (**) 
Y el término griego de «esperma», igual que «semen» en latín, nom- 
braba «el grano» a la vez que servía para definir la simiente, el fruto... 
Por tanto, Perséfone tenía semen, y no solo por la identidad vegetal del 
sexo femenino sino también porque, antes de producirse su rapto, es- 
taba recolectando semen (frutos, esquejes...). Y si el semen, esperma o 
grano... se desarrolla en el interior de la tierra, la voz «matrimonio» 
habla de «procreación», del oficio ctónico de la madre dando su fruto, 
los hijos. 

Estas ideas de origen botánico no pasaron desapercibidas en el dis- 
curso científico de la Antigiiedad pues, por diversas fuentes, tenemos 
conocimiento de la existencia del semen en la mujer. Censorino (s. TH 
d. C.) recopiló, en su De die natali, diversas opiniones del mundo grie- 
go, Opiniones en las que se defendía la sexualidad espermática feme- 
nina. Desde el s. VI. hasta el III a. C., los físicos Parménides, Empé- 
docles, Anaxágoras... y, más tarde, Epicuro apoyaron la potencia se- 
minalmente procreadora del sexo femenino. Lo cual no es sorprenden- 
te, máxime cuando el descubrimiento neolítico de la agricultura fue 
fruto del trabajo femenino, y de este suceso sexo-agrario derivarían las 
creencias y teorías biológicas en torno a la potencia espermática de la 


4 Actitud germinativa de la Tierra: himno a Deméter 5 ss.; Hom., 1l., 346-8. 
Prados llenos de flores: PMG 346, fr. 1; Sof., fr. 891. 
Arrancó Perséfone el narciso y fue absorbida por la tierra: himno a Deméter, vv. 8-19, 
428 ss. El dios del Hades le da la semilla de granada: vv. 372, 412; explicación de Deméter 
(a su hija) sobre el significado de la ingestión de la granada: vv. 395 ss. 
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mujer, creencias que estaban presentes todavía en el siglo II d. C. en 
la obra de Artemidoro, La interpretación de los sueños, cuando su au- 
tor señalaba la identidad sexual del campo con la mujer, la correspon- 
dencía entre las semillas y plantas con los hijos y defendía la afinidad 
de los granos de cebada con las hembras, y de las semillas de legum- 
bres con los abortos. 

Por supuesto esa sexualidad vegetal, o seminal, aparece en el him- 
no a Deméter. En él vemos cómo Perséfone, en el momento del rap- 
to, andaba recolectando plantas y semillas que, no es casualidad, colo- 
caba sobre su abdomen igual que la simiente crece en el vientre de la 
embarazada. Por otra parte, nos dice el himno, tras su rapto Perséfone 
comió una semilla de granada albergándola en su cuerpo como les ocu- 
rre a las simientes en el período de la sementera. Pero además, recor- 
demos, Perséfone (o Kóre) es la copia exacta del acontecer de la Na- 
turaleza, pues la hija de Deméter vuelve a la vida cuando los campos 
celebran, en su parto, la eclosión de la germinación. 

En suma, dado que Perséfone encarnó las fuerzas gestantes, ¿cómo 
asombrarnos de la sintonía entre el enclaustramiento anual de Perséfo- 
ne en el seno de la tierra y el destino de la semilla que, para brotar, ne- 
cesita sufrir la acción del enterramiento, y para crecer se convierte en 
madre, en fruto? Y, dado que la tierra fue un enorme vientre que, cual 
continente, guardaba los granos de cultivo hasta hacerlos fértiles, 
¿cómo no iba a mostrar Perséfone una verdadera anatomía seminal? 

De este «Vientre Seminal» derivará el uso científico de las palabras 
«esperma», «semen», aunque sus orígenes conceptuales se rastrean en 
la revolución alimenticia del Neolítico. O, quizá, mucho antes, en el 
Paleolítico con la práctica habitual de la recolección de granos y fru- 
tos. Sea como fuere, es un hecho que el reino vegetal ejerció, vía se- 
millas, su impronta en el modo con que el grupo social entendía se- 
xualmente la realidad. 

Si no fuese así, no alcanzaríamos a comprender el origen del se- 
men humano ni por qué, en el espacio filosófico, Anaxágoras (s. V 
a. C.) se valía de fértiles semillas u «homeomerías» para explicar los 
entresijos de la realidad física, o por qué Platón (V-IV a. C.) en su 
diálogo Fedro se sirvió de símiles agrarios hablando de «sembrar» y 
dejar «madurar» las palabras en el alma. Y, siglos más tarde, justo en 
el momento en que se iniciaba la era cristiana, Publio Ovidio exhor- 
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taba a vivir la flor de la vida dadas la premura e irreversibilidad del 
paso del tiempo.** 

Teniendo en cuenta la anatomía ctónica del culto de Eleusis, por el 
himno a Deméter conocemos que Perséfone, tras recolectar flores y 
arrancar con sus manos un narciso extraodinario, fue absorbida por un 
orificio de la tierra. Y es que, del mismo modo que para cultivar la tie- 
rra hay que realizar hendiduras, por otra hendidura la vegetal Perséfone 
sería raptada. Y si Perséfone cortaba con sus dedos esas presas, las flo- 
res, de igual manera ella, la hija de Deméter, sería cogida y apresada 
como si de una planta se tratase. Consiguientemente, los agujeros, con- 
ductos y canales eran/son la expresión del devenir vegetal (v. p. 18 (*)). 

Llegado a este punto, ver la anatomía sexual de los orificios tiene 
su importancia, ya que la técnica agraria influyó en todas las facetas 
sexuales de la vida humana —pp.16 y ss.—, y también en las originarias 
concepciones médicas por las que Platón trazó la equiparación entre fi- 
siología humana y los canales de unos jardines y Séneca, más tarde, 
afirmaba en Cuestiones Naturales la tesis de que la tierra mostraba ve- 
nas y Cicatrices del mismo modo que, siglos antes, la medicina hipo- 
crática griega, había entendido el cuerpo humano como un trasunto de 
canales y oquedades.* 

Por supuesto, la imagen seminal de la Naturaleza fue recogida con 
anterioridad en las leyendas mitológicas. Una de ellas, es la de Talos, 
hombre de una sola vena, al que le sobrevino el Óbito cuando Medea ex- 
trajo el clavo que ocluía su vena. Esto le provocó una hemorragia tal que 
Talos moriría al fluir toda su sangre por el orificio de salida. No podía 
ser de otro modo, pues si por un agujero fue absorbida Perséfone al 
mundo de los muertos, por igual motivo la defunción de Talos estuvo re- 
lacionada con ese único orificio sanguíneo que, cual tronco recto y alar- 
gado, abarcaba desde su cuello hasta la extremidad inferior de su pie. 

Observarán que en estos relatos ctónico-seminales hay una ima- 
gen altamente sexuada de la Naturaleza que reaparecerá en el mun- 
do de los filósofos. Platón, p. e., utilizó la idea seminal de que la tie- 


35 Anaxágoras: Simpl., Fis., 460, 4-17; De cael., 603, 18. 
Plat., Fedr., 248b-c, 251b, 276d ss.; Rep., 491d, Ov., A. A., TI 60 ss. 
36 Plat., Tim., 86c-e, 77c, 79a. Sen., Nat. Quaest., WI 15, 5; 19, 4; V 15, 2, 
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rra nos creó. Llegó a considerar lo terrestre desde lo femenino, y el 
sol a partir de la masculinidad. Platón contaba también que en el pa- 
sado los seres humanos engendraban y parían desde el seno de la tie- 
rra. Es más, Platón apuntó la afinidad de la mujer con la tierra argu- 
mentando que el sexo femenino no hacía sino imitar espermática- 
mente la naturaleza paridora, o tocológica de la Tierra. De igual 
modo, se expresó Anaxágoras, para quien el sol era padre y la tierra 
era madre. El escritor griego Plutarco (ss. 1-1 d. C.) defendería tam- 
bién que la tierra se ubica en lo femenino, cuestión filosófica que ya 
fue tratada en los Himnos Orficos.?” 


LAS FLORES Y LAS ABEJAS 


Para continuar desgranando la cara vegetal de las diosas eleusi- 
nas conviene no omitir el hecho de que uno de los trabajos de la mu- 
jer, además de ir a por agua, lavar, confeccionar bebidas y medici- 
nas..., consistía en seleccionar todo tipo de esquejes. De hecho, en 
el himno a Deméter se detalla cómo Perséfone cortaba rosas, viole- 
tas, gladiolos, lirios, el azafrán, el jacinto... La hija de Deméter com- 
ponía en la pradera ramos con flores variadas. En un día de campo, 
sin estar ociosas, Perséfone y sus amigas amontonaban sus presas ve- 
getales en su regazo. 

Según el citado himno, femenina era la destreza de seleccionar ra- 
íces y plantas, femenil era el conocimiento de hierbas y flores. Dato 
este que no constituye una muestra culturalmente aislada. Todo lo con- 
trario. Los testimonios europeos y paleo-europeos abundan en las la- 
bores herbolarias de recolección de la mujer. Y de qué manera. Casi 
hasta el infinito. 

Situada en estas tradiciones sexo-botánicas antiquísimas, la hija de 
Deméter distinguía una variedad grande de esquejes vegetales, lo cual 
enriquece, desde otra perspectiva, la dimensión seminal del sexo fe- 


37 Sobre Talos, Apld., Bibl., 19, 26. El sol es masculino, la tierra es femenina: Plat., Banq., 
109b. Sobre Anaxágoras: Aristot., De plantis 817a (DK 59 A 117). La tierra es lo femenino: 
Plut., Mor, 11 2E. Himnos órficos X. El mito telúrico-obstétrico de los seres humanos: Plat., 
op. cit., 191b. La mujer ha mimetizado el comportamiento parturiento de la tierra: Plat., Me- 
nex., 2384. 
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menino. Agreguemos a esto que Jacinto, matado de modo accidental 
por Apolo, es el nombre de una de las plantas del catálogo herbolario 
que aparece en el himno a Deméter. Pues bien, Jacinto tenía una her- 
mana, Poliboea, que a veces era identificada con Perséfone.* 

Hubo divinidades que, por guardar como Perséfone una relación es- 
trecha con los pálpitos de la fecundidad de la Naturaleza, mantuvieron 
vínculos con las flores. Ese era el caso de Afrodita cuyo sobrenombre, 
«Antea», significa (diosa de la) primavera y (de) las flores. También 
ocurría lo mismo con Eros y Adonis. 

Con estas coordenadas, no es casual que los tótemes de plantas 
fueran femeninos, tampoco el que Perséfone, antes de su rapto, es- 
tuviera recogiendo flores, y mucho menos resulta insignificante que 
el lugar al que fuera conducida, tras su secuestro, hubiese una pra- 
dera cubierta de flores pues, según el testimonio escatológico de Ho- 
mero, en el Hades existía un pradal lleno de flores. Caso de ser cier- 
ta la afirmación de Homero, Perséfone, vía secuestro, pasó de una 
pradera a otra. 

Y, por ser tanta la proximidad de esta divinidad con las flores, la sa- 
cerdotisa de Deméter era llamada «abeja», porque sabido es que las 
abejas son compañeras inseparables de las flores y, además, por el him- 
no a Deméter, conocemos que Perséfone tomó en los infiernos la gra- 
nada de sabor a hidromiel. 

Con tantas referencias vegetales, el citado Artemidoro partió de la 
premisa de que las divinidades ctónicas ayudaban a los campesinos, y 
enunciaría el hecho de que la abeja constituye siempre para el agricul- 
tor, que sueña, una señal favorable mientras que, nueve siglos antes, el 
escritor Semónides de Amorgos (c. s. VII a. C.) en su terrible y misó- 


38 Perséfone recoge flores: himno a Deméter vv. 5-15, 425-30. La mujer coge plantas: fr. 
26, 140 de Hesíodo; Pind., Pit., IV 220; Eurip., lón 885 ss.; Nemes., Buc., II 4 ss.; Ov., Cos- 
mética 35 ss.; A. 1 8; Fil., Ap. Tiana 1 5. Las plantas brotan en primavera: Lírica griega ar- 
caica, PMG 929; Fragmentos de épica griega arcaica, Ciprias 4; Pind., Ditirambos 75 (5 ss.); 
PseudoHer., 39; Ov., A. A., III 185. Las plantas y las hierbas nacen de la tierra: PseudoHer., 
loc. cit.; Lírica griega..., Powell, p. 162; Pind. Pir., IX 45; Sof., Fil., 696-701; Aristot., De 
Plantis 817a (DK 59 A 117); Porf., Vida de Pitágoras 44, Artemid., 1 47, y Ov., A. A., III 
185. Sobre Poliboea y Perséfone, videtur Richardson, N.J., The Homeric Hymn to Demeter, 
Oxford 1974, p. 143. 
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gino libelo solo salvó de los aguijones de sus envenenadas palabras a 
aquella fémina que imitaba, en laboriosidad, a la abeja.* 


LAs LEYES DEL MUNDO VEGETAL 


Llega el momento de analizar el papel social de las flores, visto el 
uso que de ellas se hacía en situaciones socialmente relevantes como 
en la celebración de conmemoraciones religiosas, ceremonias mágicas, 
certámenes literarios, agones deportivos, simposios, orgías... 

Entre los innumerables testimonios que conservamos, merece la 
atención uno, el de Teofrasto (s. IV-III a. C.). Este filósofo y botánico, 
en su Historia plantarum, no solo detalló las flores aptas para coronas 
y plantas sino que señaló cómo la captura de las flores debía iniciarse 
antes de la cosecha. Por Alcifrón (c. s. MI a. C.), conocemos la con- 
veniencia de ofrecer, a las deidades, presentes de hiedra, laurel, mirto, 
flores del tiempo... antes del inicio de los trabajos de la tierra. 


3% La relación de las flores y jardines con Afrodita/Eros y Adonis: Ateneo, 682d; Pind. Pir,, 
V 24, Nem., VI 53; Plat., Bang., 296a-b, 186e, 188a, Fedr., 276b; Teofr., Hist. plant, V17, 
3; Alcifr., IV 14, 8; Paus., 11 35, 4-8, 10. 

Los tótemes de plantas son femeninos en oposición a los de animales, que son mascu- 
linos: Satz, M., El cráneo de cristal. Historia de las religiones, Madrid 1980, p. 32. 

Sobre el pradera del Hades: Hom., Od., 11 539, 573. Sobre el prado habitado por las áni- 
mas prestas a reencarnarse, videtur Plat., Rep., 614e. De ahí el origen de las abejas en las li- 
baciones rituales: 

Eurip., 1f. Taur.,, 160 ss., Sof., Ed. Col., 468-486. 

Melisa, La Abeja, sacerdotisa de Deméter: Serv., a Virg., En., 1 430. En la religión cre- 
tense, La Erinia está identificada con Deméter, véanse Himnos Órficos XXIX 6. Abeja-Eri- 
nias: Ant. Pal. VÚ 13, y Sof., loc. cit. Deméter con la figura de Erinia: Apld., Bibl., YU 6, 8. 
Almas de las ninfas o «abejas»: Porf., El antro de las ninfas 18. El nombre en griego que de- 
signa a la larva de «abeja» es la voz «nymphe», y la relación de las ninfas con las abejas está 
narrada en el mito de Aristeo: Paus. VHI 2, 4; Apol. Rod., Arg., II 500 ss. Añádese a esto el 
hecho de que Adrastea, hija del rey de las abejas, Melisso, fue la nodriza del recién nacido 
Zeus, del mismo modo que Meliteo, hijo de Zeus y de la ninfa Otreis, fue criado por un en- 
Jjambre de abejas: Ant. Lib., Met., XII. Lo mismo le sucede a Comatas: Teocr., VIT 78 ss, 

Sobre las abejas: fr. 158 de Píndaro; Ant. Pal., YX 564; Ov., A. A., 195 y A., III 39-41; 
Ant. Lib., Mer., XIX 1 ss.; Aristot., Hist. animal., 5, 19, y Generat. Animal., 3, 9. 

Granada-miel en el himno a Deméter, vv. 314, 351. Las sacerdotisas consagradas a Dio- 
niso, en su éxtasis, extraían del agua fluvial miel y leche: Plat., lon 534a, 

Artemidoro 11 34: Il 26; IM 46. 

El poema misógino de Semónides de Amorgos (fi. 630 a. C.) puede leerse en García 
Gual C., Antología de la poesía lírica griega, Madrid 1980, pp. 33 ss. 
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Aunque impensables estas leyes en el tercer milenio de nuestra era, 
sin embargo en estas prescripciones vegetales se entrevé una actitud 
social de respeto hacia los ritmos de la Naturaleza, suceso que conlle- 
vaba una reglamentación severa de la conducta humana. Si olvidáse- 
mos estas leyes vegetales, no entenderíamos la norma, contenida en los 
Papiros Mágicos (c. IV d. C.), de acendrar el cuerpo antes de ir re- 
colectar plantas. Menos aún comprenderíamos los peligros a los que 
estaba expuesta toda persona recolectora de plantas, según Teofrasto. 
Tampoco llegaríamos a atisbar por qué eran de obligado cumplimien- 
to ciertos preceptos, muy estrictos, en el momento de la tala de árbo- 
les. Ritos vegetales que legó en Trabajos y días el poeta griego Hesí- 
odo (s. VIII a. C.), y que no son algo puntualmente aislado porque lo- 
graron sobrevivir a lo largo de los siglos. 

Del respeto religioso (y a la postre ecológico) hacia los ciclos vege- 
tales surgirían un determinado tipo de leyes florales, los tabúes, pre- 
sentes durante las solemnes y sagradas fiestas de las Tesmoforias cele- 
bradas en honor a las diosas Deméter y Perséfone. Pues bien, en dicha 
festividad el narciso aparecía como una planta de mal augurio. No po- 
día ser de otro modo, pues según el himno a Deméter la desaparición 
violenta de Perséfone se produjo en el instante en que la niña recogía 
el narciso. Sin lugar a dudas, de este tabú arrancaba la precaución so- 
cial a la hora de utilizar guirnaldas de flores en las Tesmoforias porque 
a la diosa Deméter, aunque en principio pudiese recibir ofrendas flora- 
les, no le complacían demasiado, en opinión de Sófocles (s. V a. C.) 

Dominar la relación legal entre «plantas-tiempo-recolección» consti- 
tuía una auténtica necesidad, sobre todo cuando no era deseable desper- 
tar el odio de las divinidades en el momento de sus festividades. Ubica- 
do en este espíritu filonomista, siglos después, Artemidoro recordaba en 
su Interpretación... el uso de flores propias de la estación, para confec- 
cionar coronas y guirnaldas, pues en caso contrario podía recaer sobre la 
persona consecuencias muy perniciosas. Añadamos por medio de otra 
fuente citada, los citados Papiros Mágicos, la importancia de utilizar una 
corona de flores del tiempo durante la ejecución de un rito. 


% Teofr., Hist, plant., VI 1, 1; 6, 1; 8, 1; IX 10, 4. Alcrifr., H 13, 1. También videtur Elia- 
no, XVII 16. Artemid., 1 77. Papiro mágico del Louvre 239] (Mimaut) 380 ss. Sobre el uso 
de las coronas: Hes., Teog., 575 ss., Trab., 300 ss. 
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Utilizadas en todas las culturas como vehículo transmisor de usos y 
ritos, de símbolos y verdades..., las plantas constituían una referencia 
inestimable para el grupo social, pues las plantas cristalizaban el modo 
mental que la colectividad agraria tenía a la hora de situarse y de ac- 
tuar dentro del Universo.*! 

Pero ¿por qué lo vegetal precisaba de conductas escrupulosamente 
regladas? Para contestar a ello no basta con evocar los sentimientos so- 
ciorreligiosos de veneración y respeto hacia la Naturaleza. No, esta 
afirmación sería a todas luces harto insuficiente. Para entender mejor 
la vigencia de normas edificadas en torno al mundo vegetal hay que ir 
¿al núcleo mismo de las creencias sociales, las cuales menudeaban so- 
bre seres habitantes de plantas, flores, árboles... Creencias estas que, 
aunque resulten primitivas o irracionales a nuestros ojos, aseguraban 
una forma de dar valor a lo que tiene vida. 


Los tabúes en las Tesmoforias: Richardson, o. cit., p. 142. Sobre la antigua guirnalda de las 
diosas eleusinas, esc. a Sófocles, Ed. Col., 684. Deméter recibe coronas, (lírica griega arcai- 
ca:) S 460b. La diosa asociada a la estación de las flores: PMG 885. El narciso, flor de la co- 
rona de las diosas: esc. a Sófocles, loc. cit., y Sof., Ed. Col., 680 ss. La corona de narciso 
era un signo de mal augurio: Artemidoro, 1 77. Ritos y tabúes con lo vegetal: Teofr., Hist, 
Plant., YX 2, 7; 3, 3; 5,2. Anon., himno a Afrodita, 1 265-270. 

Sobre la cuidada y normativizada confección de coronas en: Papiro griego J 395 de Lei- 
den (ed. Lemans) 651. Artemid., 1 77, 11 33; IV 5, Alcifr., 11 35. Veáse más en Lírica griega 
arcaica: PMG 410, 506, 836, 934; V. 94, 384. Pind., [st., 110 ss., y 20 ss., V 5 ss., y 60 ss., 
VII 45 ss.; Ol., MIS, V1 25 ss., VIT 1S ss.; Pit., XU 5 ss., Nem., II 20 ss., V S, y 50 ss., VI 
25 ss., X 25 ss.; OL, 11 25 ss.; fr. 70b (75) 5. Esq., Supl., 705 ss. Eur., Alc., 760, lon 1085, 
1170, Troy., 354. Sof., Ed., 680 ss., 910 ss. Plat., Banq., 212e, 213e, Rep., 328c. Jenof., Age- 
silao 1, 27; 13, 8; 15 7. Calpurn., Buc., IV 55 ss, Trifiod., La toma de Ilión 340 ss. Ov., A., 
I 12, 1. Teofr. Hist. plant., (US, 7; IV 1, 1; 19, 2; 112, 10; 102, 7; H 8, 1; VI 15, 1; IV 15, 
3; V 1, 1; 1. 4, 2. Teofr., Car, proemio. Aristot., Parv. Nat., 465a 5 y 10. Hes., Trab., 585 ss. 
Ov., A. A., 11 315. Papiro griego J 384 (V) 16 (Museo de Leiden, ed. C. Lemans). 

Artemidoro Í 60. Purificar el cuerpo antes de arrancar la planta: Supplementum grae- 
cum 574 (papiro mágico citado), 2967, o antes de realizar la advocación con guirnaldas de 
flores en las manos: Papiro griego J 395 cit., 1001 ss. Ritos a la hora de recolectar plantas 
y/o raíces en Teofr., Hist. plant., YX 8, 5 y 8. Preceptos a la hora de talar un bosque: Hes., 
Trab., 420 ss.; Teofr., op. cit. IX 2, 7; 3, 3; 5, 2. 


+ El naturalismo filosófico y científico no será más que una extrapolación del naturalismo 
religioso. A partir de la conexión de la conducta humana con el decurso natural, el pensa- 
miento racional prescribía que lo que es contrario a la Naturaleza no puede existir, decía Apo- 
lonio de Tiana (s. IT d. C.). O nada es malo sí es conforme vivir con la Naturaleza, en opi- 
nión del filósofo estoico y emperador Marco Aurelio (s. II d. C.). Posteriormente, con el auge 
y dominio del Cristianismo, el naturalismo, lejos de apagarse, encontrará simiente nueva, pues 
mayo fue el mes de «las flores» de la Virgen María. 
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La relación entre normativismo y vegetalismo alcanza su expresión 
en el animismo, fenómeno absolutamente razonable porque las pautas 
sociales alimentaban la evidencia de que las plantas tenían su démon, 
es decir, su espíritu, o genio protector. Esta idea encontraría en el 
mundo filosófico a Empédocles como su mejor adalid. Empédocles, 
un físico griego del s. VI a. C., defendió que el laurel constituía la 
mejor reencarnación vegetal a la que podía aspirar el ser humano. (El 
«laurel» era, a la sazón, la planta de los oráculos en los que el dios 
Apolo daba a conocer sus mensajes.) También aceptaría Empédocles 
que los vegetales sufren transformaciones. Este postulado se comple- 
menta con la opinión de un tal Andrócides según el cual, dice Teo- 
frasto, había amistad y enemistad entre determinadas plantas. Y si para 
Empédocles el laurel constituía un buen destino, así mismo lo era el 
león en el mundo animal. De este parentesco zoo-vegetal arrancaría la 
práctica, que recogiera Teofrasto en su Historia plantarum, de curar 
la caída de la hoja de los árboles enfermos colocando animales en su 
derredor. 

Ante estos datos, la pregunta es ¿de dónde podía provenir esa amis- 
tad y/o enemistad de las plantas? ¿De dónde se origina la vis curativa 
entre animales y plantas? ¿Por qué tenía tanto respeto el ser humano 
cuando iba a cazar vegetales? ¿Cómo era posible que el individuo se 
reencarnara en planta, o animal? Una posible respuesta a estos inte- 
rrogantes estaría en Anaxágoras (s. V a. C.). Para este filósofo, las 
plantas y animales se componían de los mismos elementos.* 


4 Las plantas tienen su démon: Supplementum graecum 574 cit., 2970 ss. Las plantas se 
enamoran unas de otras: A, Tacio, I 17, 3 ss. 

Acerca de la metempsícosis de Empédocles: El., Hist. anim., X1 7 (DK 31 B 127). Lau- 
rel-Delfos: Powell, Collectanea Alexandrina, p. 162; Tifiod., La toma de Ilión 360-70. 

Andrócides: Teofr., op. cit., IV 16, 6. Curar la caída de la hoja con animales: ib. VI 7, 
4. Anaxágoras: ibíd. III 1, 4. 

Hierbas y plantas curativas: Hes., fr. 349; Sof., Fil., 700; El., Hist. Anim., 1YX 33; Papi- 
ro de Berlín, n* 5025 ó 40 (Museo Estatal, ed. Parthey), 190; Filóstrato III 44, 

Hasta los animales practican la medicina con hierbas: Eliano 1 35, y V 46. Ambivalen- 
cia en torno a las plantas: anon., Argonáuticas Órficas 915-15, 1000; Ov., Rem. Am., 45; Ar- 
temidoro III 46. 

Quirón: Pind., Pit., IX 45. En los estratos paleocristianos también encontramos el uso 
médico de las plantas. Véase la mandrágora en Gen., 30, 14, y Cant., 7, 14. También, Ed- 
mund Sutcliffe, S. J., Los monjes de Quimran, Barcelona 1960, p. 267, y Daniel-Rops, La 
vida cotidiana en Palestina en tiempos de Jesús, Buenos Aires 1961, pp. 365 ss. 
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Ahora bien, fíjese, la formulación conceptual de Anaxágoras no es 
en absoluto original, pues este enunciado ya había sido expresado en 
el lenguaje religioso cuando se decía que la diosa Gea (Tierra) creó por 
igual a dioses, animales, vegetales... Por otra parte, todas las cosas ha- 
bían nacido de la Tierra según Jenófanes (s. VI. a. C.). Píndaro (s. VI- 
V a. C.) transmitió también la creencia de que las deidades como los 
seres humanos habían emergido de la Tierra. Y Hesíodo, mucho antes, 
en el s. VIII a. C., había descrito a la diosa Gea como la «Summa et 
Prima inter Deos» alzando su poderío en la creación del Universo. De 
esta guisa, la idea de Anaxágoras sobre la idéntica composición de ani- 
males y plantas había partido del discurso religioso cuando éste ex- 
presaba la existencia de un hermanamiento entre el mundo vegetal, ani- 
mal y humano. Al haber sido creados por la divinidad femenina, lo ve- 
getal y animal y humano mostraban, entonces, unos claros lazos de pa- 
rentesco que volverían a ser tenidos en cuenta a finales del s. XIX en 
la teoría evolucionista de Darwin, uno de cuyos méritos consistió en 
haber rescatado del olvido el postulado sobre la conexión genealógica 
entre distintas formas de vida. 

Desde el útero genealógico nació la idea de la hermandad de todos 
los miembros de la Naturaleza, y a partir de esa idea arraigarían las cre- 
encias sociales sobre la metamorfosis y metempsícosis. Pitágoras (s.VI 
a. C.) aceptaba el principio cósmico de la transmigración de las almas 
hacia otras formas de vida, a la vez que mantenía la prescripción de 
ciertos tabués alimenticios pues, como usted sabe, para Pitágoras esta- 
ba prohibido comer carne debido a la posibilidad de que una persona 
se reencarnase en un animal. Siglos después, en plena época helenísti- 
ca, Teofrasto seguiría negando la validez de los sacrificios cruentos por 
el principio de simpatía entre lo vegetal y lo animal: este escritor, Teo- 
frasto, mantuvo en su obra Historia plantarum el objetivo de estudiar 
lo vegetal por sus similitudes con la naturaleza animal, cosa que ante- 
riormente habían hecho los tratados de medicina cuando el Corpus Hi- 
pocraticum defendió la analogía de lo animal con lo vegetal. 

De lo que se deduce que plantas, animales y seres humanos..., porque 
participaban de un común parentesco familiar, eran miembros por igual 
de la Naturaleza. Y es que la Tierra era la Nodriza, la Gran Madre (*) 
Universal. Procreando dioses, rebaños y seres humanos, la Tierra se eri- 
gía en un enorme útero gestador de vida (Eurípides, s. V a. C.), en un ser 
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vivo que gozaba en transformarse (Séneca, s. 1 d. C.), y desde cuyo seno, 
respetándolo, mujeres y hombres sentían la necesidad de cumplir con las 
leyes y tabúes florales. 


EL PANANIMISMO 


El pananimismo defiende formas de vida más allá de la humana. Para 
un grupo social con mentalidad pananimista la Naturaleza tiene diversos 
y variados habitantes vivos. Y es posible vivir bajo otros cuerpos, como 
Plátano que se transformó en árbol, Caria en un nogal fecundo y Dafne 
en un laurel, o las ninfas Epiménides metamorfoseando a unos pastores 
en árboles, o Filis deviniendo almendro sin hojas, mientras Mírice aca- 
baba convertido en arbusto, las Hespérides se transformaban en árboles, 
y la ninfa Pitis adquiría existencia de pino, sin olvidar que Mente tuvo, 
por castigo, vivir como planta, como la verde menta.* 


43 De la tierra nacen todas las cosas (Jenófanes): S. E., Adv. Math., X 313-314 (DK 21 B 
33). La tierra es la madre de todo: Hes., Teog., 118 ss. La tierra, madre universal: Esq., Prom. 
encad., 90 ss.; Hes., Teog., 117 ss.; fr. 269a de Sófocles; Pind., Nem., VI 1 ss.; Plat., Crat., 
410c. La tierra, nodriza y madre: Esq., Siet. Teb., 16, Plat., Rep., 414d-e, Aristot., Pol., 1 8 
12566b ss., Virg., En., II 92, Porf., De abst., UI 32. La Tierra, madre de los dioses: Apl. Rod., 
III 715. La Tierra, madre de los hombres: anon., himno a la Tierra, Madre de Todos, Ant. 
Pal. VU 476; Fil., Apol. Tian., 1 15. Han nacido dioses, y hombres de una misma madre: 
Pind., Nem., VI 1 ss. La tierra, madre de los rebaños: Hes., Teog., 285; Plat., Menex., 237d. 
Alimenta la tierra al ganado: Eur., Cicl., 330 ss, La tierra dispensa sus frutos: Hes., Trab., 
560 ss.; anon., himno a la Tierra, Madre de todos 1 s.; Eur., Supl., 210 ss.; Sof., Fil., 390 
ss.; anon., himno a Apolo 6S ss. 

La tierra, madre de las plantas: Aristot., De plantis 817a (DK 59 A 117, que correspon- 
de a Anaxágoras), Porf., Vida de Pit., 44; himno a Deméter yv. 5-16, 4235-30. Ella creó los 
árboles: Porf., De abst., U 5, 2. Las plantas son de tierra: Aristot., De anim., 435b. Las plan- 
tas nacen de la tierra: Artemidoro 1 47. La tierra prolija en árboles: Pind., Pit., IV 75. La fer- 
tilidad de la tierra: Hom., 11., VII 66, Od., UI 1 ss., Ciprias 1 (Allen; fragmentos de épica 
griega arcaica); Sen., Nat. Quaest., VI 16, 2. 

Pitágoras y las reencarnaciones: Heracl., Pont., fr. 89 W. (D.L., VUI 4-5). 

Estudiar lo vegetal por lo animal: Teofr., Hist. plant., 1 1, 3; 2, 3; MI 1, 4. Teofrasto en 
su obra Sobre la piedad condenaba, por influencia de la simpatía universal, la práctica de los 
sacrificios cruentos, 

Corpus Hipocraticum. Mul., 1 passim, Mul., Il passim, Ster., Nat. Mul., etc.; Teofr., Hist, 
plant., IV 8, 6; VIT 6, 3-4; IX 11, 4; 11, 10; 13, 3; 16, 1; 20, 4. 

La tierra como útero: Eur., Supl., 210 ss. La tierra comparada con un ser vivo: Sen., Nat. 
Quaest., VI 14, 2 ; ella es transformable: Sen., op. cit., IT 10, 5. 


4 Mujeres transformadas en árboles: Ant. Lib., Met, XXI 4, XXXI 5, XXXIV 5; Fil, 
Apol. Tian., 1 16. El mundo vegetal emanaba tanta vida que, en él, todo era posible, desde 
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Si mujeres y hombres, vía metamorfosis, llegaban a vivir como 
plantas y árboles, por la misma mentalidad animista era posible que los 
árboles poseyeran en su seno habitantes. Así, por ejemplo, las ninfas 
hamadríades estaban relacionadas con la encina y con los robles. Las 
ninfas melíades, nacidas de las gotas de sangre de Urano, habitaban los 
fresnos. Las dríades eran ninfas de los bosques y, en general, de los 
árboles, etc. Negativamente, en caso de causarse la muerte a un vege- 
tal, la ninfa que en su seno vivía perecía de manera irremediable. Y es 
que las ninfas, al nacer con el árbol, no solo lo protegían sino que 
compartían su mismo destino.* 

De igual manera. Si hombres y mujeres, vía metamorfosis, llegaban 
a tener existencia vegetal; si los árboles estaban habitados por las nin- 
fas; consecuentemente, las divinidades podían manifestar derechos so- 
bre los árboles, como así ocurría. V. gr., el dios Apolo estaba presente 
en el laurel y en la palmera. La diosa Hécate se relacionaba con la en- 
cina. La divinidad Atenea tenía, bajo su cobijo y amparo, la protección 
del olivo. Su padre, Zeus, el rey del Olimpo, también mostraba dilec- 
ción por los olivos. 

Por otra parte, tan excepcionales eran los árboles que los bosques 
eran convertidos, en muchas ocasiones, en santuarios naturales, o lu- 
gares de culto al aire libre erigidos en honor a las Erinias, Apolo, Pa- 
las Atenea... Naturalmente, Deméter y Perséfone tendrían, por derecho 
propio, sus propios santuarios entre los bosques, habida cuenta de que 
las diosas eleusinas eran las guardianas del crecimiento de las semillas, 
las depositarias de la germinación de las plantas..., eran las artífices del 
desarrollo de los árboles y, en suma, las gobernadoras de los ciclos de 
la Naturaleza viviente y sexuada. 

Con estos datos observamos que en un momento histórico determi- 
nado nuestros ancestros proyectaron sobre los árboles profundos sen- 
timientos de respeto. De hecho, el mismo Aristóteles, en su Constitu- 


un árbol que resurge milagrosamente (Teofr., Hist. plant., IV 16, 2) hasta semillas longevas 
que, a pesar de décadas y décadas, conservan su enorme vigor vegetal (ibid., VIII 11, 5). 


45 Además de las ninfas de los árboles, había otras que habitaban en las aguas y que, no 
por eso, dejaban de mantener proximidad con el mundo vegetal y más cuando, con su cau- 
ce sexuado, las ninfas del agua fecundaban campos y praderas. No es casualidad que las nin- 
fas fuesen en el himno a Deméter las compañeras inseparables de Perséfone. 


56 


Eleusis, los secretos de Occidente 


ción de los atenienses, nos detalla las sanciones que la justicia de Ate- 
nas hacía recaer, a mediados del siglo cuarto antes de Cristo, sobre las 
personas que cortaban, zaherían y, en suma, no respetaban los árboles 
del olivo.* 

Más aún, como enorme fue el aura que desplegaron los seres ve- 
getales, el colectivo humano llegó a creer que del abdomen de los ár- 
boles se gestaban mensajes divinos, que de su cuerpo leñoso nacían 
verdades trascendentales para el destino humano. Solo bastaba con 
agudizar el oído para escuchar, de sus troncos, las palabras mecidas 
por el aire. 

Esto significa que los árboles entonces no constituían únicamente la 
vivienda de hombres y mujeres tras su metamorfosis, como tampoco 
significa que los árboles cifraran sólo su valor en ser el habitáculo de 
las ninfas. No, no solo eso. Los árboles eran también lugares de infor- 
mación privilegiada. Tan privilegiada que la dríade Erato fue profetisa 
de la divinidad Pan, mientras que el salvaje Fauno mostraba su vis Ora- 
cular a través del bosque. 

Que los árboles constituían un lugar de información privilegiada re- 
sulta indudable, pues las deidades lanzaban sus mensajes por medio del 
mundo vegetal y, por este motivo, los santuarios llegaban a edificarse 
entre «árboles viejos» como así ocurría en los prestigiosos santuarios 
griegos de Delfos y Dodona. En el santuario de Delfos, sabido es que 
el laurel, agitado proféticamente, tenía una importante función teológi- 
co-lingúística. (De ahí, la predilección de Empédocles por metamorfo- 
searse en el árbol del laurel después de muerto.) De otro lado, el orá- 
culo de Dodona, que fue erigido por el dios Zeus, permanecía situado 


46 Sobre las ninfas-árboles: Pind., fr. 165 + 252; anon., himno a Afrodita vv. 257-266; Hes., 
fr. 304, 369. Eumelo de Corinto, fr. 15b Kinkel (fragmentos de épica arcaica); Apld., Bibl., 
III 9, 1; Hes., 7eog.,187. 

Los bosques como lugar de los dioses: Hes., fr. 301, 369. Bosques sagrados de las divi- 
nidades: Hdto., IX 65; Pind., /st., 1 55 ss.; Ant. Lib., op. cit., XIV 4; Hom., Od., X 505 ss.; 
Sof., Ed. Col., 15 ss.; Hom., ibídem, VI 290 ss.; Pind., OL, V 10, fr. 52f 13; Grat., Cineg., 430 
ss.; Calp., Buc., IV 145 ss. Descripción del bosque sagrado: Hom., /I., VII 41; Rep., Conc. 
de Mart. $: Ven., 38 ss.; anon., Argonáuticas Órficas 900 ss.; Tac., Germ., XL. Los dioses y 
sus plantas/árboles a ellos consagrados: Pind., Ol, V 10; Eur., Hec., 460-5, lon 920, If. Taur,, 
1100 ss.; Hom., Od., XIN 120-2 y 345 ss.; Sof., Ed. Col., 705; Apol Rod., II 1214-5. 

Protección legal al olivo: Aristot., Rep. aten., 60 2. También en Plat., Lis., 7; y el olivo 
como vínculo jurídico: Apld., 1, 5, 11. 
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en la oquedad de una encina. Y desde ella lanzaba la divinidad sus 
mensajes a los hombres.*” 

Intermediarios de lo humano y lo divino, los árboles exteriorizaban 
una enorme carga sapiencial llegando a manifestar el don de la gloso- 
lalia, es decir, el don de hablar en varios idiomas. La estimada encina, 
p. e., mostraba sus cualidades sobrenaturales en el hecho de pronun- 
ciar oracularmente sus sentencias en muchas lenguas. 

A estos datos hay que unir un hecho muy importante. De los estra- 
tos más profundos de la religión griega brotaban a la memoria estatuas 
de madera poseedoras de una gran inteligencia y de una sobresalien- 
te capacidad lingiística. De hecho a través de la obra de Apolonio de 
Rodas (c. MI a. C.), Las Argonáuticas, conocemos una antigua tradi- 
ción según la cual la hija de Zeus, la diosa Atenea, había dotado a la 
madera (de la afamada nave de Argo) del don de la palabra. Este fe- 
nómeno resulta ser, sin duda, de naturaleza harto sobrenatural. Sin em- 
bargo, el acto milagroso de regalar a un madero de una nave el don 
profético de la palabra se inscribe, de lleno, en la creencia animista de 
los árboles como seres capaces de emitir sonidos codificados. 

Socialmente era aceptada, entonces, la existencia de árboles parlan- 
tes. Y esto lo vemos por los testimonios escritos del primer milenio an- 
tes de Cristo aunque, mucho después, PseudoCalístenes, ya en el siglo 
IT d. C., en su Vida y hazañas de Alejandro de Macedonia, todavía se- 
guirá dando testimonio de árboles parlantes.* 


47 La relación entre «bosques y experiencia religiosa» aparece testimoniada también en la 
religión romana, V. gr., la antiquísima diosa Anna Perenna y la ninfa Pomona, las deidades 
de las fuentes Furrina y Ferentina, la divinidad Vulcano, la deidad Eurínome, Silvano, o el 
mismo genio del trigo Robigo... estaban circunscritos al espacio sacral de lo arbóreo. 


% Sobre Erato: Apold., 13, 1. Pan: anon., himno a Pan. Oráculo de Fauno: Virg., En., VI 
45 ss., Nem., Buc., 1.70 ss. Los árboles arcanos de los santuarios: Teofr., Hist. Plant., IV 13, 
2. Ofrendas en el interior de los árboles: Teofr., Hist. plant., V 2, 4. 

Voz-plantas: Fábulas de Babrio, prólogo. Encina parlante: Esq., Prom. Enc., 830 ss. En- 
cina oracular: Ov., A., IIT 10. Oráculo de Dodona: Hes., fr. 240 y 319; Alcifr., II 16. La en- 
cina de muchas lenguas: Sof., Traq., 1165 ss.; Esq., loc. cit. Arboles parlantes: Esqg., Prom, 
Enc., 830 ss. Ant. Lib., Met., XXXI 5; Virg., En., HI 40 ss. Acerca de otros focos galvaniza- 
dores de sentimientos religiosos: De la Coste-Messliére P., Delphes, París 1957; Gallet de 
Santerre H., Délos primitive et archaíque, París 1958. 

Estatuas que tenían inteligencia, voz y fuerza: Hom., /[., XVIII 410. Atenea-Argo: Apld., 
Bibl., 19, 16. PesudoCal., op. cit., apéndice 57. 


58 


Eleusis, los secretos de Occidente 


Llegado a este punto, conviene introducir una simple indicación, a 
saber, si el mundo vegetal poseía cualidades para hablar, consecuente- 
mente también tenía receptividad para escuchar. En este sentido, de Or- 
feo siempre se dijo que ejercía sobre los árboles grandes influjos, gra- 
cias al son de sus cadencias mágicas. Y por el hecho de que los árbo- 
les no quedaban impertérritos a la acústica del nigromante, ¡los árbo- 
les llegaban a abandonar sus raíces para caminar en pos del adivino! 

Estas facultades de Orfeo no deben soprenderle pues ¿cómo es po- 
sible que los árboles, al ser emisores de oráculos, pudiesen carecer de 
sensibilidad para escuchar la música de Orfeo? Esto es del todo impo- 
sible. Por otra parte, no lo olvidemos, en el himno a Deméter aparece 
la historia de cómo los olivos no escucharon los gritos de auxilio que 
daba la hija de Deméter, aun cuando esos árboles estaban capacitados 
para oír las voces quejumbrosas de la niña Perséfone.*” 

Así las cosas y observado el potencial comunicador de los árboles, 
no resulta vanal ni baladí el que los olivos no escucharan los gritos de 
ayuda de la joven Perséfone, sobre todo cuando los olivos eran objeto 
de predilección de Zeus, y Zeus era el padre de Perséfone que, a la sa- 
zÓn, había sido el artífice de los planes del rapto de su hija. De este 
modo, la pasividad de Zeus (ante el sufrimiento que a su hija produ- 
cía el secuestro) corrió pareja con la actitud sorda de los olivos ante 
los gritos desesperados de la hija de Deméter.% 


EL DESASTRE ECOLÓGICO 


Desde luego, pura maravilla era el comportamiento longevo de los 
árboles. Prodigio que los árboles hablaran, sobrenatural que mujeres y 
hombres se metamorfosearan en árboles, o incluso que unas semillas 


4% ¿De aquí podría provenir el gusto milenario a la hora de elaborar inscripciones sobre la 


corteza de los árboles? Sobre la antiquísima dimensión lingilística de Jos trazos sobre los ár- 
boles dan fe: Eur., Hip., 1250 ss.; Calímaco, frs. 67-75 Pfeiffer; Calp., Buc., 120, III 40. Tam- 
bién en Europa sobreviven estas costumbres vegeto-lingúísticas. Y si no, ahí están las esci- 
siones en la corteza de los árboles septentrionales españoles con su consiguiente dendrola- 
tría: Caro Baroja, J., Ritos y mitos equívocos, Madrid 1974, pp. 339 ss. 


50 Árboles que caminan: anon., Argonáuticas Órficas 428 ss.; Ant. Pal. VII 8; Calp., Buc., 
IV 65 ss.; Apld., 13, 2. 


Los olivos y Perséfone: himno a Deméter vv. 23-4. 
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conservasen su poder germinativo nada menos que durante cuarenta 
años, como testimonian distintos relatos de la Antigiedad. 

Podríamos seguir exponiendo anécdotas y más anécdotas similares a 
éstas. Pero todas ellas vendrían a decirnos cómo las normas sociales (**) 
respetaban el medio natural, cómo del espíritu de esas normas sociales 
nacían las leyes que impedían zaherir o maltratar los árboles, cómo es- 
taba en vigor un tipo de proteccionismo vegetal que llegó a subsistir 
hasta la época clásica griega con el respeto hacia el árbol sagrado del 
olivo, aspecto señalado anteriormente con la cita de Aristóteles. 

Sin embargo, falsearíamos la realidad si dijésemos que en el pasa- 
do todo era estupendo. En absoluto, mi deseo no es mitificar. No, y 
porque no lo es, resulta fácil advertir que, por un lado, estaban las le- 
yes orales (más tarde escritas) y, por otro, las actitudes de bandidaje 
hacia los bosques por las que ciertos individuos y grupos de colonos 
no tenían en cuenta esas leyes por muy divinas, excepcionales o so- 
brenaturales que fuesen. En este sentido los mitos supieron fotografiar 
la transgresión, supieron retratar el incumplimiento a las normas. Por 
supuesto, al hacerlo, el narrador o la narradora ponía de relieve los 
efectos que entrañaba un acto de impiedad o de sacrilegio hacia los 
bosques. 

Constituían sacrilegio e impiedad talar o destruir un bosque sagra- 
do. Naturalmente, había una tradición en torno a las diosas eleusinas 
en donde se relataban las consecuencias fatales de una deforestación 
masiva. El relato está escrito en clave religiosa pero, como usted ob- 
servará, reproduce muy bien el desastre ecológico, tan propio de nues- 
tro fin de milenio. Yo no puedo por menos que recordar en este siglo 
la tala masiva de los bosques de Rodesía (o de otros lugares de la tie- 
rra) que tuvieron como único objetivo capitalista implantar el cultivo 
del té, y cuyos resultados tan trágicos son afines a los de Erisictón. 

Erisictón, cuenta el mito, era un héroe engreído que, a la sazón, no 
temía a las divinidades de la Tierra. Movido por el orgullo, y envalen- 
tonado por su seguridad, osó violar (talar) un recinto arbóreo erigido 
para gloria de Deméter. Y dicho y hecho, arrasó el bosque. La diosa 
enfadada comprobó no solo la falta de respeto hacia ella, sino también 
la falta de mesura (antiecológica) de este hombre. Deméter le impon- 
dría como pena a su irreverencia un castigo nutricional durísimo: sen- 
tir una hambruna inmoderada. 
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Un hambre sin fin, ¿se imaginan? Ahora bien, ese hambre sin fin ten- 
dría unas pésimas consecuencias para su hija quien, como Ctonia, Ifige- 
nia..., debía asumir, cual pecado original, la carga de la acción de su pa- 
dre y sufragar los gastos que acarreaba la ilimitada apetencia de su pro- 
genitor. Para ello, se vendía sucesivamente como esclava hasta que, en 
un momento determinado, Erisictón murió devorándose a sí mismo.”* 

Por otras fuentes, conocemos que la conducta sacrílega de talar un 
bosque consagrado a Deméter siempre conllevaba la aparición del ham- 
bre. Lo cual era lógico. Y por tres motivos. Primero, Deméter era la dio- 
sa mutricia, o la deidad de la alimentación. Un atentado a un recinto ar- 
bóreo suyo implicaba la experiencia de la desnutrición y del desastre. 
Al cercenar los bosques, desaparecían los medios naturales de vida, la 
madera para el calor, los animales de caza para la alimentación, las hier- 
bas y esquejes para la curación... En segundo lugar, Deméter castigaba 
la impiedad antiecológica porque los bosques constituían un lugar sa- 
grado suyo. Y Erisictón tampoco respetó este aspecto. 

Y el tercer y el más importante motivo, el gesto de Erisictón de ata- 
car los bosques suponía una transgresión brutal a los lazos genealógi- 
cos en la medida en que los árboles, símbolo de vida, eran tentáculos 
del vientre de la Tierra, tanto o más cuanto que según Homero el na- 
cimiento de la humanidad se produjo a partir de las encinas, mientras 
Hesíodo dijo lo mismo, sólo que a partir de los fresnos. 

En conclusión, brutal fue el acto de Erisictón pues, si Deméter y 
Perséfone tutelaban el crecimiento vegetal, un ataque al mundo ctóni- 
co se convertía en una agresión al espíritu de las diosas eleusinas De- 
méter y Perséfone, cuyo concepcionismo también imitaban los árboles, 
o mejor los árboles-útero.*? 

En este contexto tocológico situamos el relato de Mirra. Según la (*) 
leyenda, Mirra, convertida en árbol, dio a luz a Adonis. La historia na- 
rrada por Pausanias acerca de la hija del dios-río Sangario señala que ella 


51 Erisictón: Hes., fr. 43b; Aten., X 416 ss. 


32 En muchas culturas se suceden, sin duda, relatos similares. Así, En el Libro de los muer- 
tos, el Asert era el árbol egipcio del que surgiría Anubis. Por otra parte, recordemos, el afa- 
mado escritor latino Virgilio habló del nacimiento humano a partir de los robles, árboles con- 
sagrados al poderoso Júpiter. 


6l 


María Teresa González Cortés 


quedó embarazada tras recoger el fruto de un almendro y posarlo sobre 
su pecho. De otro lado, la tradición decía que Altea había parido una rama 
de olivo junto con su hijo.* También, que el rey de Etolia, Oresteo, te- 
nía una perra que, al dar a luz, parió un trozo de madera. Enterrada la 
madera, de ella saldría una ubérrima cepa, rica y fecunda en uvas.** 


COROLARIO 


Haciendo una breve sinopsis de todo lo expuesto, se constatan, de 
un lado, los lazos de comunicación del ser humano con su entorno na- 
tural. De otro, el grado de integración del grupo social dentro de los 
ciclos estacionales. 

Esa primacía de la «Naturaleza» sobre «la vida humana» resultó ab- 
soluta durante milenios y milenios. Tanto, que la Naturaleza llegaría a 
ser divinizada y, claro está, sexualmente personalizada en las figuras de 
Deméter y Perséfone, deidades estas que tutelaban, ya lo sabemos, el 
crecimiento de las semillas y, por extensión, aquello que exhalaba vida. 

También usted ha podido observar cómo las creencias sobre Demé- 
ter y Perséfone explicitaron contenidos altamente pedagógicos, como 
sucedía en el mito de Erisictón. Y es que los mitos, lejos de ser solo 
construcciones imaginarias, son el resultado directo de la acción mode- 


5% Los troncos de los árboles eran pequeños altarcitos en cuyo seno podían abrigar esta- 
tuas, exvotos, ofrendas... Por otra parte, si una rama de olivo envuelta en cintas simbolizaba 
la llegada del dios, otra rama permitía alejar, con los oportunos ensalmos, las enfermedades 
e infortunios al implorante creyente. Además, los bosques sagrados servían de cobijo para 
quienes pedían protección y ayuda social, ya que en el recinto arbóreo se respetaba la vida 
y, en ellos, no se podía matar a nadie. Por eso, los signos visibles del suplicante lo consti- 
tuían ramos (de árbol) adornados con lana. 


5 Árboles-útero: nacer de los árboles. Virg., En., VIII 313; nacer de las encinas: Hom., 
Od., XIX 163-4; Hes., fr. 266c; Licofr., Alej., 480, Plat., Apol., 34d, Rep., 544d-e. Nacer de 
los fresnos: Hes., Trab., 145. Estos testimonios se complementan con las citas nn. 43 a 50 
incluidas. Y, naturalmente, de este fondo gineco-anímista saldrán toda una serie de leyendas 
medievales sobre niños abandonados en el interior de los árboles. Así lo relataría la escrito- 
ra medieval María de Francia, en su obra Los Lais, lo cual manifiesta la pervivencia históri- 
ca del «árbol-útero». 

Mirra: Apld., 1 14, 4. 

Embarazo por contacto con la almendra: Paus., VIT 17, 9. 

Sobre Altea, Grimal O., Diccionario de Mitología, Barcelona 1984-2* reimp. 
La perra de Oresteo: Paus., X 38, 1. 

Parir bajo un árbol: Pind., OL, VI 40. 
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ladora del grupo social. Es decir, la colectividad es quien elabora y con- 
fecciona los mitos. El grupo social los legitima y les concede autoridad. 

Es más, por el hecho de que los mitos dependen del colectivo hu- 
mano, ellos vertebran el sentido imperante del orden social. Por este 
motivo, considerar los mitos como elaboraciones ficticias resulta de 
una gran simplicidad mental, pues históricamente han contribuido de 
manera dinámica a proyectar las ideas, los afectos, pulsiones... del gru- 
po humano en forma de interpretaciones de la Realidad. 

Inmersos dentro del tejido social, los mitos pocas veces conceden 
contenidos neutros o asépticos. Uno de esos contenidos ejemplarizan- 
tes refiere la femineidad del conocimiento herbolario cuando la narra- 
ción teológica del himno a Deméter recoge y enseña que eran las mu- 
jeres (Perséfone y ninfas) quienes manifestaban sabiduría sobre esque- 
jes, plantas y flores... Sin duda, este suceso tendrá enormes resonan- 
cias, máxime cuando la mujer a lo largo de los siglos está en contac- 
to, laboralmente, con el mundo botánico. Contacto que se rompería con 
el genocidio renacentista, míticamente titulado bajo el nombre de «caza 
de brujas», y cuyo desenlace coincide, y no por azar, con la caída del 
paradigma científico del geocentrismo. 

A partir de lo que fue un verdadero hito cultural, a saber, el descu- 
brimiento femenino de las semillas, éstas ocuparían un espacio vital en 
el conjunto de todas las concepciones sociales. De la importancia de 
las semillas no solo derivaría la sexualización de la Naturaleza sino la 
creencia de que la anatomía femenina actuaba cual dúplica de los rit- 
mos de crecimiento de los granos. Al erigirse en un símbolo de la Se- 
milla de la Tierra, la mujer pasó a tener fisiológicamente semen. 

Y puesto que Deméter y Perséfone regían los pálpitos de la Natu- 
raleza, es evidente que del culto y veneración hacia estas diosas nació 
la necesidad social de mantener precaución hacia el mundo vegetal. Y 
la manera de mantenerla era a través de reglas rigurosas en forma de 
ritos, tabúes florales, medidas de protección a los árboles... Recorde- 
mos a este respecto el castigo que recayó sobre Erisictón cuando este 
hombre hubo atentado contra el bosque sagrado de Deméter. 

Pero así mismo, puesto que Deméter y Perséfone regían los pálpi- 
tos de la Naturaleza, el animismo será la consecuencia lógica inmediata 
de un pensamiento estructurado a partir de la Vida. Esta es la razón por 


la que existían seres sobrenaturales habitantes del mundo vegetal den- 
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tro de los ríos, las plantas, los árboles..., y también por qué era tan fá- 
cil transitar de un estado de vida (p. e., humana) a otro nivel de exis- 
tencia (p. e., una planta, o un animal). El «animismo» permitía y jus- 
tificaba el transformismo, la metamorfosis y, a la larga, el politeísmo. 

Del pensamiento animista hemos destacado el hecho de que los ár- 
boles pudiesen no solo caminar por haber escuchado los sonidos má- 
gicos de Orfeo, cuanto también hablar, emitir oráculos y ser, en suma, 
heraldos de la voluntad de las deidades. Fijémonos en que los olivos 
no «oyeron» las voces de auxilio de Perséfone en el momento en que 
era raptada. 

Así las cosas, si había árboles longevos, tan longevos que Apolonio 
de Tiana defendía, al revés que Porfirio, que los árboles poseían más 
antigiiedad que la mismísima Tierra. Si había árboles longevos, repito, 
y otras muchísimas maravillas se producían en el mundo vegetal, en- 
tonces el poder de las diosas Deméter y Perséfone era omnímodo. Al 
fin y a la postre, ellas gobernaban la Naturaleza en estado vivo y, en 
idéntica proporción, los árboles podían manifestar, como alarde, andar, 
hablar..., incluso parir. 

La existencia del árbol-útero deriva, creemos, de la teología gine- 
cológica que tan bien supo retratar el credo de Deméter y Perséfone. 
Fijémonos en que hasta los seres humanos procedían del parto de los 
árboles a tenor de las creencias que nos transmitieron Homero y Hesí- 
odo. Y es que los datos observacionales de nuestros antepasados daban 
pie a un análisis pormenorizado de las variaciones corporales de la Tie- 
rra que, con el paso de los siglos, iban adquiriendo hondura y gran es- 
tructuración lógica, de modo y manera que las plantas, como las flo- 
res y los mismos árboles... se convertían, en su opinión, en apéndices 
visibles de la anatomía concepcionista de la Tierra. 

Vista la Tierra como un enorme vientre sexuado, su anatomía cons- 
tituyó la explicación, quizá primera, al misterio, al origen de la reali- 
dad. De hecho, la Tierra tuvo el mérito de ser el primer eslabón de la 
Historia, de ser la causa del Tiempo. La Tierra (Gea) fue el alfa, es de- 
cir, el punto de arranque de la realidad, pues de la Tierra nacieron dio- 
ses, mares, ríos y astros. Es más, la obra de la Creación sería fruto de 
la Gran Procreación Cósmica que nació de la divinizada tierra. 

En suma, la teoría presente en las formulaciones religiosas fue «in 
origine» una física o, si se quiere, una fisiología del crecimiento. 
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Que un determinado tipo de trabajo, como el agrario, afecte a todas 
las facetas del colectivo humano posee enorme valor, sobre todo por- 
que cada época histórica tiene una forma de tratar y entender la Natu- 
raleza. Dicho esto, no voy a incidir en el descubrimiento del grano, o 
en cómo constituyó un fenómeno revolucionario hasta llegar a influir 
en el transcurso de los milenios. No, simplemente destacaré que las se- 
millas estuvieron presentes en todas las áreas de la vida humana. Y no 
solo dentro del mundo de la alimentación. De hecho, los granos de la 
mies inspiraron las primeras ideas acerca del origen del Universo, a la 
vez que daban cuerpo a las creencias animistas y metamorfósicas de la 
Naturaleza. Además, la biología de la semilla sirvió de modelo para 
explicar ciertos sucesos de la fisiología humana. Recordemos que, en 
tanto Deméter y Perséfone personificaban la simiente, estas diosas no 
solo encarnaron la femineidad del grano sino que, por extrapolación, 
alimentaban el postulado sobre la anatomía seminal de la mujer. 

Y cada vez que el grupo social tenía que enfrentarse a problemas 
reales, o necesitaba responder a sutiles interrogantes buscaba el apoyo 
metafísico en la verdeante naturaleza. Por eso, abunda en el pensa- 
miento antiguo un número ilimitado de evocaciones hacia el mundo 
vegetal. En ellas se utiliza siempre el curso de la Naturaleza como una 
buena enseñanza para el ser humano. 

Poniendo algunos ejemplos, Homero (c. s. IX a. C.) no solo obser- 
vó la similitud del destino humano con la vida arbórea, sino que llegó 
a comparar el hijo parido con el árbol. Dos siglos después, en las fuen- 
tes arcaicas de la Lírica Griega aparece dibujado el paralelismo entre 
la muerte del individuo y la caída folial. Naturalmente la medicina hi- 
pocrática tampoco podría escapar a la influencia del lenguaje natura- 
lista. Así, en uno de sus escritos científicos leemos 
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«... TO es bueno para el cuerpo no exponerse al frío invernal, ya que ni 
siquiera los árboles, de no quedar expuestos al invierno, pueden producir sus 
frutos en su sazón, ni mantenerse vigorosos... Cuando llega el equinoccio, 
...así como los árboles... preparan en este tiempo una protección de cara al 
verano, en su desarrollo y sombra, así también lo haga el ser humano». 


Pero la utilización de los ritmos vegetales no solo está presente en 
la cultura griega, ya sea del período presocrático (ss. VIN-VI a. C.), ya 
sea de la época clásica (ss. V-IV a.C.). El uso de la Naturaleza apare- 
ce asimismo en otras culturas. De hecho, en la teología egipcia del Li- 
bro de los Muertos el don de la inmortalidad se obtiene a través del 
trigo y la cebada, amén de que las divinidades egipcias son retratadas 
trabajando el campo. En una fuente oriental posterior, Hermes Trime- 
gisto, Dios aparecerá bajo la figura de un labrador. 

Por supuesto, con la llegada del cristianismo las evocaciones reli- 
giosas del trabajo agrario continuarán. Ahí está como ejemplo lo que 
pensaba Justino para quien, en su Apología, el arado era ante todo un 
símbolo cristiano. Y, por algunos testimonios marginales y heterodo- 
xos cristianos como Los Evangelios Apócrifos, el Padre era labrador, 
Cristo era la vid, el ser humano, simiente de Abraham, y el pan, la 
Vida. Además, defendían los citados Evangelios, sólo entraba en el 
Reino de los Cielos quien tomaba el arado sin retroceder, hasta el lí- 
mite de que el Fin del Mundo se planteaba (¿alegóricamente?) como 
la gran siega. Añadamos a esto que la secta judía de los esenios habló 
de fecundidad en términos espermáticos igual que, siglos antes, había 
ocurrido en el poema anónimo del héroe Gilgamesh.* 


35 Semejanza del ser humano con el árbol: Hom., /l., VI 146, XVII 52, 428. 
Lírica griega arcaica: 5 15. Véase Baquil., fr. 56 Snell; y Hdto., I 108. 
Corpus Hipocraticum: Sobre la dieta 68, o. cit., trad.: García Gual C. 


50 Libro de los Muertos LXVU, LXXXIV-V, LXXXIX, CXIV, LXXIX. 

Hermes Trimegisto XIV. 

Just., Apol., 1 55. Videtur Clem., Ped., 11 73, 3. 

Evangelios Apócrifos: Evangelio de Taciano XXXIV 12 ; Fragmento del Evangelio de 
San Bernabé VI; Evangelio de Taciano CXXX1I, Evangelio cátaro del PseudoJuan WI 19; 
Evangelio de Taciano LXXXII 35; Evangelio armenio de la infancia XX1 15; Evangelio de 
Santo Tomás 1 2; Evangelio de Taciano LXXXIV 18, LI 8, LXXVI 9. Véase Deut.,21, 1- 
9; Job 5, 19; 5, 25; Salm.,128-3. 

Sobre los esenios: Sutcliffe E., Los monjes del Qumram, Barcelona 1962, p. 118. 

Poema de Gilgamesh, tabl. XI; la versión sumeria del poema en Parrot A., El diluvio y 
el arca de Noé, Barcelona 1962, p. 33. 
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Sin duda, estos ejemplos pueden servirnos para comprender cómo 
durante milenios la cultura del grano estuvo presente en la vida de 
nuestros antecesores, y de qué modo. Y es que el potencial germinati- 
vo de las semillas tuvo tan grandes consecuencias para ellos que en to- 
das las culturas la simiente apareció ocupando un puesto referencial- 
mente indiscutible. 

La simiente, pues, daba alimento a un rico elenco de ideas. Esto es 
cierto. Sin embargo, no debemos olvidar que la simiente fue vista y 
sentida por nuestros antecesores como algo excepcionalmente divino. 
Recordemos que la teología eleusina se ubicó en y a partir de la cul- 
tura sexual del grano, del mismo modo que el cristianismo edificaría, 
siglos más tarde, las bases del sacramento eucarístico sobre los frutos 
del pan y del vino. 

La prueba de que la semilla fue excepcionalmente divina aparece 
en las diosas eleusinas: Deméter y Perséfone gobernaban en pareja los 
ritmos del crecimiento vegetal, y tutelaban la agricultura. Deméter era 
por excelencia la «Madre de los cereales», en tanto que su divinísima 
hija simbolizaba la fecundidad de la «Tierra como productora de ce- 
reales». Y si Perséfone representaba el proceso fetal de la simiente, a 
Deméter se le atribuía junto a la invención del molino el hecho revo- 
lucionario de haber introducido en la dieta humana el consumo de 
hortalizas. 

Más allá de la dimensión rural de Deméter y Perséfone, para la anti- 
gua comunidad agraria, conviene advertirlo, las semillas tenían una cla- 
ra lectura sexual, eran portadoras de una rica sexualidad, eran en defini- 
tiva la manifestación de las fuerzas libidinales, pues mujeres y hombres 
creyeron que el eros vegetal operaba en el interior de los labrantíos. 

Al centrarnos en la dimensión sexualizadora de la Naturaleza, sa- 
bemos de la existencia de un código agrario, repleto de connotaciones 
sexuales. De hecho, la carga libidinal de la agricultura influía en el acto 
amoroso de la mujer y el hombre, hasta el límite de que la unión con- 
yugal de la pareja humana estuvo inscrita dentro de las directrices de 
la sexualidad agraria. Con lo cual, las relaciones heterosexuales no 
constituyeron nunca, al menos en el pasado, un acto individual de ca- 
rácter más o menos privado, sino un signo exterior de la verde y acel- 
tunada Naturaleza. Desde esta concepción cromática de la realidad, los 


aperos de labranza pasaron a ser manifestaciones de la libido, de modo 
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que el surco arado de la tierra simbolizaba los labios genitales feme- 
ninos, mientras que el arado representaba el pene masculino. 

La relación entre genitalidad humana y útiles campesinos está per- 
fectamente explicitada en la oniromancia cuando, por Artemidoro (c. 
s. II d. C.), conocemos que el arado resultaba un buen augurio para el 
matrimonio, mientras la reja era el falo del soñador, y el hacha y el 
azadón se correspondían con la mujer y sus trabajos. Y puesto que en- 
tre los muchos símbolos de Deméter se encontraba la espiga, Artemi- 
doro nos dijo que los sueños de «espigas que entran por la vagina» ha- 
brían de interpretarse como el acto sexual. 

Mucho antes que Artemidoro, ya el poeta Hesíodo (c. s. VI a. C.) 
nos hablaba del parentesco «sexo-agricultura». Según este poeta, la 
diosa terrestre de la fecundidad, Gea, era poseedora de la hoz, y la hoz, 
como sabemos, es un instrumento propio de los trabajos de labranza. 
Pues bien, Gea entregaría la hoz a su hijo Cronos con el fin de segar 
los genitales de Urano.*” 

Con estos parámetros sexo-agrarios no extraña que Ovidio (al co- 
mentar la evidencia de que los partos reducen la juventud femenina) re- 
curriera a la imagen del campo que envejece cuando es expuesto a su- 
cesivas cosechas. La anécdota agraria de Ovidio (43 a.C.-18 d. C.), le- 
jos de ser un elemento literario aislado, constituía un medio habitual para 
describir ciertos sucesos de la fisiología humana. Fijémonos en que Aris- 
tóteles, cuatro siglos antes, se sirvió igualmente del lenguaje agrario al 
objeto de explicar el elevado índice de mortalidad, causado por los alum- 
bramientos, en las mujeres demasiado jóvenes. Pues bien, según la opi- 
nión médica de Aristóteles era fundamental que las niñas dejasen de ser 
sometidas a los rigores concepcionistas del varón. En sus argumentos, 
Aristóteles llegaba a utilizar el oráculo emitido a los trecenios, en don- 
de aparecía recogido el precepto de no arar en surco nuevo. 


57 Sobre el aspecto sanguinario de la hoz: Hes., Trab., 160 ss.; Apld., Bibl., 11 4; 6, 3; U 
4, 2. La oniromántica agraria: Artemidoro, op. cit., 151; HI 24; V 8, 63, 84. 
Deó es un hipocorístico de Deméter. La gleba de Deméter: Ant. Pal., XN1 200. 
Mujer-arado: PMG 877 (Lírica griega arcaica.) Siega-himeneo: Hes., Escudo 285 ss. 
(Vid. Eur., Supl, 261, y 28 ss.) 


58 Ov., A. A., TI 60 ss. (Videtur Plat., 7eef., 149d-e.). Aristot., Pol., 13354 6-8. (Vid. Esq., Siet. 
Teb., 330 ss.) En términos agrícolas, también se refiere al matrimonio el pensador cristiano 
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Como se observa, el gesto de hendir los pagos transpiraba una se- 
rie de valencias altamente sexuadas, hasta el límite de que en Grecia 
los componentes campesinos pasarán a estar integrados dentro del rito 
matrimonial.* De este fondo sexo-espermático derivaría la costumbre 
de lanzar granos de simiente a la pareja recién casada como medio de 
fortalecer su fecundidad y asegurar su descendencia, de la misma ma- 
nera que, en Occidente, seguimos arrojando granos de arroz a los re- 
cién casados. 

Dado que la relación «arado-falo», «labios femeninos-surcos de la- 
branza» poseía una connotación libidinal, el acto de trabajar la gleba 
afloraba fuertes componentes sexuales. Situamos así las palabras de 
Hesíodo cuando este autor menciona, en sus Trabajos y días, la ley de 
los campos, por la cual era preceptivo sembrar desnudo, arar desnudo, 
y segar desnudo siempre y cuando el campesino deseara realizar bien 
y a tiempo los trabajos de Deméter, y recibir de esta deidad los frutos 
de la cosecha que evitan el hambre y la pobreza. En complemento con 
las recomendaciones nudistas de Hesíodo abundan ciertos testimonios 
en los que se ubica a la mujer dentro del marco agrario. Esto se ob- 
serva en los escritos de los autores trágicos griegos, pero también en 
un sinfín de relatos míticos pertenecientes a otras culturas. 

P. e., en China, con unas creencias religiosas de origen agrario, nos 
encontramos con que la deidad femenina Rama es la nacida del surco 
por el arado. En la tradición del Antiguo Testamento no solo se rela- 
cionaba la virginidad femenina con el campo, sino que se describía el 
fenómeno concepcionista desde el lenguaje agrario. A este respecto 
conviene recordar que «Eva» significa vida, mientras que el término 
«Adán» entronca con la voz adamah que significa tierra labrada. Por 
otro lado, en la religión romana el nacimiento del hijo de Venus se pro- 
dujo cuando la tierra germinaba. 


Clemente «solo le está permitido al hombre casado sembrar, como a un labrador, cuando 
la semilla pueda ser recibida con oportunidad» (Ped., Y 102, Madrid 1988, trad.: López 
Salvá M.). 


59 En la página XI de la Introducción, vimos que el escritor griego Aristófanes partía del 
simíl de hacer el amor y arar el campo en total desnudez. 


6% Hes., Trab., 391-2. Escritores de tragedias: Sof., Ant., 568-70, Traq., 33, Ed., 1211, 1497; 
Eur., lon 49, Men., 842. Videtur Plut., Deberes del matrimonio 42. 
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Por supuesto, en la religión eleusina sucedía lo mismo. Hesíodo nos 
dijo que Deméter se unió con Yasio en un fértil campo de Creta, mien- 
tras que Homero señala que fue un haz de barbecho, roturado nada me- 
nos que por tres surcos, el lugar en donde la diosa Deméter abrazó a 
Yasio.*! 

Ante el testimonio de Homero cabe preguntarse: y ¿qué son los tres 
surcos?, ¿una triple copulación?, ¿una descripción de los genitales fe- 
meninos?, ¿o un dibujo correspondiente a un triángulo, cuyos lados 
trazados sobre el campo determinaban el espacio físico de la cópula? 
Desconocemos cuál de estas hipótesis es la correcta e ignoramos si las 
tres alternativas son complementarias. No obstante y a pesar del enig- 
ma que rodea a la geometría del triple surco, tenemos un dato intere- 
sante que puede subsanar en algo nuestra ignorancia: que las diosas de 
la semilla, o sea, Deméter y su hija Perséfone, gobernaban el lecho 
nupcial y regían el himeneo. Por lo cual, desde esta observación socio- 
matrimonial podemos entrever que el gesto amatorio de Deméter ya- 
ciendo en el campo tenía un carácter cósmico, y más cuando Deméter 
era la diosa germinativa, y el acto de abrazarse a Yasio constituía una 
representación de la sexualidad vegetal.* 

Pero hay algo más. A diferencia de lo que les ocurre a otras diosas (*), 
¡la biografía de Deméter nunca se caracterizó por estar salpicada con ex- 
periencias sexuales! En la vida de Deméter no aparecen relatos que re- 
cojan sus escarceos con seres divinos y/o mortales. Dicho de otro modo. 
No tenemos información alguna sobre la vida sexual de esta diosa. Con 
lo cual, el encuentro amoroso de Deméter con Yasio adquiere, por ex- 
cepcional, un valor trascendente. 

La escasez de comentarios en torno a la sexualidad de Deméter 
puede obedecer al hecho de que Deméter, antes que esposa y aman- 
te, era madre. De hecho, recordémoslo una vez más, el término «De- 
méter» significa madre-tierra, definición esta que aclara cómo, en De- 
méter, la sexualidad ocupaba un lugar muy secundario poseyendo solo 


$1 En griego, abrazar significaba hacer el amor. Para ver el componente seminal del sexo 
femenino, véanse las pp. 45 (*), 116 (el haba pitagórica). 


$2 La relación de Yasio y Deméter: Hes., Teog., 969 ss.; Hom., Od., V 125 ss.; Ov., A., HI 
10, 25-40. Apolodoro nos transmite que la relación de Yasio con Deméter estaba basada en 
el acto agresivo de la violación (op. cit., MI 12, D). 
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una dimensión instrumental: el acto sexual servía para satisfacer el fin 
de la reproducción. De este modo, el contacto sexual de Deméter o de 
Perséfone estaba restringido a la reproducción igual que la semilla, en 
el interior de la tierra, crece y se reproduce. Por este motivo, el con- 
cepcionismo de Deméter se opuso al erotismo de Afrodita y de la nin- 
fa Mente. 

Es más, el acto de abrazar Deméter a Yasio, como imagen del sexo 
agrario, bien podría simbolizar una forma ritual de hierogamia, pues 
desde el Neolítico hasta nuestros días tenemos pruebas de la existen- 
cia de cópulas sagradas, o hierogamias: entre los sumerios el príncipe 
se unía sexualmente con la sacerdotisa de la diosa de la vegetación 
«Inanna». El príncipe actuaba como ser mortal. Y con la representan- 
te de la diosa Inanna consumaba las nupcias sagradas. Así se conme- 
moraba la entrada del Año Nuevo que coincidía con la llegada de la 
floración de la primavera. Y en el Antiguo Egipto se procedía de igual 
modo a la celebración de hierogamias igual que, en nuestro tiempo his- 
tórico, conservamos prácticas hierogámicas: en Japón era habitual, has- 
ta bien entrado el siglo XX, la práctica sagrada de ritos agrarios de fe- 
cundidad; lo mismo sucedía en África y Oceanía. 

Es probable entonces que la unión sexual de Deméter y Yasio no 
fuese sino un tipo de hierogamia, semejante a las de otras muchas cul- 
turas. Así mismo, es probable que la sacerdotisa de la diosa Deméter, 
una vez al año, se uniese a un hombre principal con el fin de congra- 
ciarse con la divinidad ctónica Deméter, y favorecer la fertilidad se- 
minal de los campos. 

Y respecto al triple surco dibujado sobre la tierra, hay que decir que 
el triple surco puede ser una expresión geométrica del triángulo, idea 
esta que no resulta descabellada habida cuenta de que el triángulo sim- 
bolizaba el espíritu procreador de Deméter. Puede, entonces, que la re- 
lación «triángulo y concepcionismo» nos explique por qué la cópula 
de Deméter con Yasio tenía lugar allí donde la tierra estaba arada por 
tres sitios. 

Si es cierto que copulando en el interior de un triángulo se reforza- 
ban los efectos sexuales de la Naturaleza, entonces el triángulo graba- 
do sobre la tierra tendría un alto valor fetichista. Además, el hecho de 
que el triángulo aparezca, en otras culturas, siempre asociado al sexo 
femenino fortalece la tesis de que el triángulo acompañaba sexualmente 
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a la diosa Deméter. Recordemos que el triángulo en el lenguaje sume- 
rio servía para nombrar al sexo femenino del mismo modo que, en la 
actualidad, el triángulo simboliza, entre las corrientes feministas, el ori- 
ficio vaginal. Pitágoras, creyente y defensor de la religión de Deméter, 
valoraba desde el concepcionismo el triángulo. Y es sabido también 
que, en el culto de Eleusis, el número tres gozaba de una enorme aura 
religiosa a través de esa tríada que representaba a la familia sagrada: 
«Deméter, Perséfone y Triptólemo».*% 

Sea lo que de verdad significara sexualmente el triple surco, es evi- 
dente que la genitalidad agraria ha ocupado un lugar relevante a lo lar- 
go de los siglos. Ya hemos visto la conducta nudista que prescribió He- 
síodo para el inicio de las labores agrarias y cómo, junto a esta sexuali- 
dad seminal, existían otras manifestaciones de genitalidad ctónica: el dios 
Hermes, p. e., era representado en los caminos por medio de estatuas que 
destacaban poderosamente sus Órganos viriles. Así mismo, en las Halóa, 
festividad del campo labrado del mes de diciembre, y en las Tesmofo- 
rias, fiestas celebradas en honor a Deméter y Perséfone durante el mes 
de Octubre, las mujeres construían en honor a Deméter figurillas de ba- 
rro con los Órganos femeninos y masculinos bien visibles. También las 
mujeres cocinaban pastelillos, durante esas mismas fechas, y sobre ellos 
dibujaban los genitales masculinos y femeninos. Por otra parte y tal 
como lo hemos analizado en páginas anteriores, en el momento de su 
iniciación a los misterios de Eleusis la persona veía la cesta sagrada en 
cuyo interior estaban depositados los órganos genitales femeninos. 

A estos testimonios religioso-sexuales hay que unir un elemento de 
enorme relevancia, a saber, el apego del sexuado Dioniso a la religión 
de Deméter y Perséfone. ¿Es relevante destacar este fenómeno? Sí, ha- 
bida cuenta de que Dioniso estaba ligado a un culto itifálico y, como 
es obvio, dicho culto halló sintonía con la genitalidad religiosa que 
emanaban Deméter y Perséfone. 

¿Cómo explicar la infiltración de Dioniso dentro del credo eleusi- 
no? De modo sencillo. El eco de las diosas Deméter y Perséfone llegó 


63 Léase la pág. 11. Para profundizar más sobre el simbolismo femenino del número tres 
véase la pág. 163 a partir del asterisco. 


6% Véanse las páginas 27 y ss. a partir del asterisco. 
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a cruzar los mares mientras su fama quebraba las fronteras geográficas 
de la Grecia continental. En el curso de Jos siglos, las leyendas y anéc- 
dotas en torno a estas deidades femeninas se centuplicaban a un ritmo 
prodigioso. Entre esas leyendas, fue adquiriendo coherencia el culto a 
Dioniso dentro de la religión de Deméter y Perséfone, del mismo modo 
que a partir del siglo VI a. C. al relumbre de Deméter y Perséfone pu- 
lulaban sectas como el pitagorismo, el orfismo... 

Además, hay un factor a tener en cuenta: Dioniso era una deidad 
tan civilizatoria como Deméter y Perséfone, de modo que el sustrato 
cultualmente agrario fue lo que le permitió a Dioniso acercarse a las 
diosas de Eleusis. Y si las diosas Deméter y Perséfone poseían facul- 
tades generatrices, Dioniso estaba ligado al árbol del sarmiento, y sa- 
bemos que concedió a las doncellas Oinotropes la cualidad de dispen- 
sar el trigo, la vid y el olivo, alimentos estos que constituyen la tríada 
nutricia de la dieta mediterránea. Por otra parte, Dioniso mantendrá 
unos vínculos fuertes con el mundo femenino igual que Deméter y Per- 
séfone. Pero a diferencia de estas diosas, el comportamiento de Dioni- 
so provocaba, en las mujeres, todo tipo de excesos. Y los excesos al- 
canzaban límites enloquecedores. Tan enloquecedores que las seguido- 
ras de Dioniso, las ménades, llegaban a correr frenéticas por bosques 
y montañas pudiendo llevar consigo lobeznos, montar a lomos de pan- 
teras y, por supuesto, ir desnudas en sus carreras. 

Ahora bien, lejos de tomar estos sucesos como si fuesen simples 
anécdotas, debemos recordar que la histeria y el delirio dionisíacos po- 
seyeron en el pasado un sentido sexo-agrario, pues histeria significaba 
útero, y delirar salirse del surco. Con estas referencias histerizantes es 
lógico que Dioniso encontrara acomodo en la religión uterina de Per- 
séfone y Deméter. Como también es lógico que Deméter (a la sazón, 
diosa ginecológica y agraria) mostrara un claro comportamiento histé- 
rico cuando, recordemos, en el himno a Deméter se nos cuenta que 
esta diosa, una vez desaparecida Perséfone, inició desesperada, igual 
que una ménade, la búsqueda de su hija.* 


65 Añíadamos a lo expuesto que el delirio era un trasunto teológico: las sacerdotisas se en- 
tregaban al delirio cuando, en arrebatos proféticos, eran guiadas por el lenguaje sobrenatural 
de las deidades ctónicas. 
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Pero vayamos un poco más lejos. Si Deméter manifestó una actitud 
menádica tras la desaparición de su hija Perséfone, Dioniso estaba cer- 
ca de los Misterios eleusinos. De hecho, sabemos que JZacche, la lla- 
mada ritual de peregrinos y creyentes durante los Misterios de Eleusis, 
llegó a ser el sobrenombre de Dioniso de modo que, a los gritos de 
lacche, el dios era invocado en la procesión de las personas que se ini- 
ciaban en la liturgia de los Misterios de Eleusis, procesión que (*) 
Dioniso presidía. Es más, por algunas tradiciones se dirá que Dioniso 
es ¡el fundador de los ritos de Eleusis! Incluso, por otras fuentes, a 
Dioniso se le hacía hijo, en un caso, de Deméter y, en otro, de Persé- 
fone. Evidentemente, el parentesco maternofilial de Dioniso con «De- 
méter» y/o «Perséfone» legitimaba la afinidad histérica, o uterina en- 
tre lo dionisíaco y lo eleusino.*%é 

Por otra parte, desde el momento en que Dioniso aparece unido al 
destino de la vid, y Deméter está identificada con la semilla del trigo, 
serán habituales los encuentros de estas deidades. De este modo, es fá- 
cil hallar evocaciones religiosas en donde, por boca de los creyentes, 
ambos dioses son simultáneamente increpados en la oración: el cre- 
yente podía pedir a la vez cosechas de trigo y de vino exhortando a 
Dioniso los frutos del pan, y a Deméter el crecimiento de las vides. In- 
cluso, por otros testimonios, vemos a Dioniso centrado en las funcio- 
nes seminales de Perséfone. 

La cercanía de Dioniso a las diosas eleusinas se traduce también en 
la biografía: según el himno homérico a Deméter, esta deidad fue apre- 


% Dioniso, descubridor de la vid: Apld., Bibl., M 5, 1. 

Oinotropres en Grimal, P., op. cit. 

Luc., Ménades, preludio Dioniso 4. 

En relación con el delirio religioso: Pind., fr. 70b 5-15; Plat., Fedr., 244b; Trifiod., 358- 
375; Eur., Bac.,708 ss.; Plat., Eut., 277d-e; himno a Dioniso 10. Eros y Dionisos enloquecen 
a los seres humanos cuando se apoderan de sus mentes: A. Tacio 11 3, 3. Delirio que, inspi- 
rado por Dioniso, enajena a las mujeres: himno a Dioniso 4 (8); Apld., M 5 2; Paniasis 5 
(Matthews); Plut., De Is. et Os., 362a; Ant. Lib., X 2 ss.; Ov., Met., II 528-731; Hom., /I., 
VI 132-7. 

Deméter busca, cual ménade, a su hija: himno a Deméter 386. Las Bacantes: PMG 411. 

lacche: Diod. Sic., TIT 64, 1 ss.; Lucr., De rer. nat., IV 1160. 

Afinidad Dioniso-Deméter: Apld., MI 14, 7; epítome 3, 10; Sof., fr. 2783, 1010; Ant. Pal, 
VI 31; Himnos órficos XL. 

Afinidad Dioniso-Perséfone: ibid., XTV, XXX, LIII; véase JeanMarie J., Dyonisos: His- 
toire du culte de Bacchus, Paris 1951. 
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sada por los piratas. Pues bien, también de Dioniso se afirmaba que 
había sido raptado, encarcelado en un barco. Inclusive, se decía que 
Dioniso, provisto de címbalos, era el acompañante de Deméter, des- 
cripción esta que contiene unas clarísimas reminiscencias al culto 
oriental de la diosa Madre Cibeles.*” 

Una vez expuestos los principales puntos de fusión entre Deméter 
y Dioniso, y una vez admitido el componente sexual de la agricultura, 
es lógico que esos mismos sentimientos libidinales estuvieran presen- 
tes en el culto agrario a Dioniso. 


EL CULTO AL FALO 


A través de un mito sabemos que, muerto Polimno, Dioniso colo- 
caría sobre su tumba un falo labrado con la madera de la higuera. Este 
árbol, por otras tradiciones, también estaba ligado a la diosa Deméter. 

¿Por qué Dioniso, como si se tratara de una exequia fúnebre, en- 
tregó un pene de madera en el sepulcro donde estaba enterrado Po- 
limno?*” Para contestar a esta pregunta hay que resucitar la fuerza se- 
xual que, en el pasado, tenía la agricultura recordando que Dioniso era 
la divinidad del vino. 

Cuando en una reunión era invocado el nombre de Dioniso, el vino 
corría libremente entre las mesas. Y, durante la celebración de las fiestas, 
las personas conseguían liberarse de la rutina diaria, se reían y relajaban 
a través de la bebida, y llegaban incluso a unirse en ese abrazo, ebrio, que 
tan bien provoca la intoxicación etílica. Como divinidad vinícola, Dioni- 
so simbolizaba, entonces, el espíritu lúdico y festivo de los encuentros so- 
ciales. Ahora bien, los efectos desinhibitorios que producía la ingestión 
de alcohol acababan apareándose con los desmanes sexuales. De este 
modo, «bebida» y «sexo» constituían el signo característico de la desme- 


€7 Dioniso apresado por unos piratas: himno a Dioniso 1 ss.; Apld., MI 5, 3 
Dioniso-Deméter-cimbalos: Pind., /st., VII 3-5. 


68 Polimno: Paus., 11 37, 5. 

6% Véanse las páginas 77-78 y 225 (*). Recordemos que el higo representaba los genitales 
femeninos. Recordemos también a este respecto que, bajo la sombra de una higuera, Buda 
tendría su revelación. Y, en el cristianismo, el gesto de la higa también posee un componen- 
te sexual (Alhgieri D., Divina Comedia XXN, 1-3). 
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dida dionisíaca. Y, por ello, Dioniso era considerado una divinidad pro- 
caz, con fuertes inclinaciones hacia la vulgaridad y los excesos. 

Con tan escandalosos apetitos, la fama de Dioniso, que no podía ser 
peor, traspasaba incluso las barreras de las divinidades. La anécdota te- 
jida en torno a su instrumento musical nos resulta harto conocida. En 
ella se relata cómo la diosa Atenea desdeñaba la flauta (de Dioniso) lle- 
gándola a tirar al suelo. Y, en el mundo de los mortales, las clases pu- 
dientes sentían, como las divinidades, la misma animadversión hacia la 
flauta. El propio Aristóteles, en La Política, desaconsejaba a los jóve- 
nes la enseñanza de ese instrumento. La prohibición de Aristóteles, y el 
desprecio de Atenea hacia la flauta nacían de una común evidencia so- 
ciológica: el dios Dioniso estaba ligado cultualmente al pene y las con- 
notaciones nada aristocráticas de este dios hacían necesario excluirlo.” 

Al margen de las distancias cultuales, la religión eleusina ofreció una 
interpretación ginecológica de la semilla a la vez que el culto dionisíaco 
incidía en las fuerzas sexuales de ese fruto que era la vid. Por supuesto, 
hay una diferencia clara entre Dioniso y las diosas eleusinas. Dioniso 
personifica una libido sin trabas, mientras que Deméter y Perséfone mos- 
traron una sexualidad callada y silenciosa, introvertida y opresiva.”! 

La relación dionisíaca entre bebida y excesos sexuales era tal que, 
muchos siglos más tarde, se seguiría hablando de ello. Según el pen- 
sador cristiano Clemente de Alejandría (c. s. ll d. C.), en su escrito El 
Pedagogo, la bebida alcohólica ejercía efectos libidinales en el cuerpo 
humano. El vino hacía desinhibir, sobre todo, a los jóvenes que, en opi- 
nión de Clemente, sentían el deseo de realizar el acto sexual, pues sus 
órganos sexuales se entumecían hasta alcanzar la erección. Y todo ello 
era fruto del alcohol.?? 


*% Dioniso-flauta: Eur., Her., 680-5. Como la flauta podía sacar fuera de sí a los oyentes 
(Longino, Sobre lo sublime 39, 2), la flauta estaba relacionada no solo con la gran Diosa Ma- 
dre sino con los sátiros (Ov., Fast., IV 182, 214; VI 703 ss.). 

En relación con Atenea y el suceso de la flauta: Apld., 1 4, 2. 
Sobre la prohibición de utilizar la flauta con fines educativos: Aristot., Pol., VI 1341a 
18 ss. 


71 ¿Estamos ante los orígenes europeos del binomio «libertad masculina versus represión 
femenina»? 


22 Sobre la deshibición erótico-sexual provocada por la bebida: Clemente, Pedagogo, 1 20, 
3-4; videtur ibídem II 33, 1-2; 40, 1; 73, 1. 
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Desde luego, la asociación que Clemente establece entre lascivia y 
ebriedad venía dada por la milenaria naturaleza itifálica de Dioniso. A 
través de diversos testimonios sabemos que, en los festines dionisía- 
cos, corrían ingentes cantidades de vino, lo que provocaba desórdenes 
no solo sociales sino sexuales. Es más, sabemos que, durante las Dio- 
nisias, conmemoraciones sexuales de exaltación de los ritmos ctónico- 
vinícolas, el movimiento lujurioso de la vida vegetal (de la vid) per- 
manecía unido al lascivo y juguetón falo. Por eso, el historiador Hero- 
doto hablaba de la falolatría de las fiestas dionisíacas, mientras Aristó- 
fanes comentaba que en tales festividades se portaba, en procesión y a 
modo de estandarte, un falo en alto. Es más, tan elevado era el com- 
ponente libidinal de las fiestas dionisíacas, que en las conmemoracio- 
nes se cantaban himnos en torno al pene según la opinión de Aristóte- 
les. Himnos que serían, es obvio, procaces, obscenos y rijosos aunque 
Aristóteles nunca tuvo el deseo de transmitírnoslos íntegramente.” 

Estos testimonios escritos que pertenecen a los siglos V-IV a. C. 
vienen a enseñarnos un tipo de creencias sexo-religiosas, y ponen de 
relieve el arraigo social de unos hábitos sexuales legitimados desde el 
ámbito teológico. Por este motivo, ¿cómo no iba a poseer el mundo 
vegetal un verde sexo? ¿Cómo no iban a emanar el arado, la hoz, los 
útiles agrarios... fuertes sentimientos libidinales dentro de la colectivi- 
dad? ¿Y, en fin, cómo no iban a mostrar una cara sexual las divinida- 
des Deméter y Perséfone, o el mismo Dioniso? 

Pero como usted sabe, la sexualidad vegetal aparecía en otras divi- 
nidades vegetales, menores, como Silenos, Pan, Príapo... relacionados 
también con la fecundidad del pene. P. e., centrándonos en los Priape- 
os conservamos un rico elenco de frases sexuales, la mayoría obsce- 
nas. Este dato es importante porque muestra la temperatura libidinal de 
las deidades vegetales. Es más, en los Priapeos se describe un gesto 
falólatra que parece habitual en el mundo rural: una mujer consagra fa- 
los de sauce al dios Príapo, mientras Diógenes Laercio en su compila- 


73 Acerca de los falóforos, personas que, en procesión, llevaban largas vergas, y respecto 
a las canciones fálicas: Hdto., 11 48; Aristot., Poet., 1449a; Aristof., Acarn., 237 ss.; Ant. Pal, 
IX 437. Léase un explicación de lo obsceno y lo religioso en Jámblico, Sobre los misterios 
egipcios, 1, 11 (40 ss.). 
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ción de Vida de Filósofos nos relató algunos ejemplos picantes en don- 
de el castigo sexual que sufría el adúltero iba acompañado de (la pe- 
netración de) rábanos u otros productos del campo, suceso que encon- 
traría prolongación en las leyes romanas.?* 

De este sustrato sexo-vegetal nacía, sin duda, la costumbre por la 
que una mujer podía disponer de falos de madera para su higiene per- 
sonal. (Las prostitutas atenienses ya empleaban falos con el fin de im- 
pedir embarazos.) Por otro lado, Aristófanes presentó teatralmente a Li- 
sístrata con un consolador mientras que autores como Epicarmo, He- 
rodas y Teócrito nos hablaron de la existencia de un consolador feme- 
nino, el llamado baubón.”? 

Por supuesto, siglos más tarde, seguirían subsistiendo estas ideas 
sexo-vegetales. Por un lado, en el vestido de color verde que usaba la 
mujer medieval a la hora de casarse y, de otro lado, aunque con dis- 
tinto barniz mitológico, en las cópulas orgiásticas durante la celebra- 
ción de los aquelarres y, cómo no, en la creencia en la anatomía fáli- 
ca de la escoba que, defendida por muchos de los juristas, pensadores 
y teólogos de la Edad Moderna, suponía aceptar que la hechicera lle- 
gaba a mantener relaciones sexuales con ese trozo de madera que era 
su escoba. 

Recordemos además que la metamorfosis constituía un rasgo pro- 
pio del mundo vegetal, y que las semillas de trigo, las parras de la vid, 
los árboles... mostraban, a lo largo de su existencia, cambios muy pro- 
fundos en su fisionomía: con la llegada de la primavera la Naturaleza 
abandonaba el luto invernal y mostraba un derroche de colores y for- 
mas. Por supuesto, la metamorfosis estaba presente en la vegetal esco- 
ba, pues al fin y al cabo las cualidades mutacionistas de la escoba otor- 


7% La dimensión itifálica de Príapo: Ov., Fast., 1415 ss. 
Mujer que consagra falos de sauce: Priapeos 25 y 34. 
La comparación entre vergajo y cetro puede verse también en Grafitos D, 686. 
D. L., Vida de Filósofos, Y 2 (Menedemo). 


15 El falo, utilizado por las prostitutas: Aristof., Lisist., 109; Cratino, Ateneo 676F; Cle- 
mente, op. cit., IT 124, 2, en donde utiliza un fragmento de las Segundas Tesmoforiantes de 
Aristófanes. 

Sobre el baubón: Mimiambos y otras obras, Madrid 1981, p. 94, y el excelente ensayo 
de Devereux G., Baubo. La vulve mythique, Paris 1983. Hay traducción castellana en la ed. 
Icaria. Barcelona 1984. 
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gaban a la bruja el poder de traslación por el espacio aéreo, amén de 
reverdecer convirtiéndose en una jovencita atractiva. Pero por esas mis- 
mas cualidades vegetalmente mutacionistas, la escoba también podía 
transformarse en un animal: en el buco o cabro. 

¿Cómo un trozo de madera logra convertirse en un animal? Para 
contestar a esto hay que tener en cuenta dos factores. En primer lugar, 
en el pasado humano las fronteras de separación entre lo vegetal y lo 
animal no estaban nada claras. (Este aspecto ha sido analizado en el 
capítulo anterior.) En segundo lugar, igual que hemos visto que desde 
el erotismo vegetal arraigó la idea de la escoba-falo, de modo idéntico 
el cabro lascivo pasaría a la simbología de Satán. Y por haber sido este 
animal la víctima propiciatoria en las ceremonias consagradas al rijo- 
so Dioniso, con la masiva evangelización del cristianismo la semánti- 
ca verde y lujuriosa del macho cabrío sobreviviría y, tal y como se ob- 
serva en los Bestiarios medievales, bajo la piel viciosa y sexuada del 
diablo. De este modo, muchas voces de la cristiandad defenderían con 
horror que la hechicera mantenía relaciones copuladoras, claramente 
zoofílicas, nada menos que con el diablo-cabro. 

Por consiguiente, la escoba, de un lado, y el cabro, de otro, constitu- 
yeron en el pasado manifestaciones religiosas de la sexualidad vegetal. 
Todo lo cual indica que los ritmos procreadores de la Naturaleza fueron 
entendidos desde una perspectiva sexuada. Es más, por los citados Pria- 
peos sabemos de la existencia de castigos vegetales. Los cacos, los la- 
drones de huertos..., cuando eran cogidos in fraganti, sufrían la pena de 
la irrumación y/o de la pedicación, perversiones sexo-vegetales que se 
enriquecen con el hecho penal de que a los delincuentes sexuales y adúl- 
teros descubiertos se les podía empalar por el culo con rábanos.”* 

Vistas así las cosas y puesto que el culto dionisíaco se unió (*) 
al culto eleusino, cabe preguntar si la religión de Deméter y Perséfone 


76 Dioniso y el cabro: Ant. Pal. VII 410; Eur., Bac., 667; Himnos órficos XLVIII; Ant. Lib., 
Met., XXVII 3; Apld., Bibl., UI 4, 3. Acerca de Dioniso-Zagreo: Esq., fr. 5, 228N; Ov., Met., 
VI 114. 

La pedicación constituye uno de los castigos, además de la irrumación, que el ladrón de 
huertos y frutas en recompensa a tales e ilícitos actos podía recibir del dios vegetal Príapo: 
Priapeos 11, 17, 28, 35, 38, 44, 59, 64, 72. Junto a esto, otros ejemplos de penalización del 
delito en el terreno sexual: Ant. Pal., VI 171, IX 520. 
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mostró en algún momento signos de desenfreno sexual. La contesta- 
ción es «no». Nunca. Al contrario de lo que sucedía con Dioniso, las 
actitudes que reglamentaba el credo eleusino se basaban en el cumpli- 
miento de ciertos tabúes. Y si Dioniso se caracterizó por llevar su li- 
bertad sexual (y la de sus fieles) al límite, en un plano opuesto Demé- 
ter y Perséfone abanderaron un concepto de la sexualidad represor y, 
a la vez, esotérico. No podía ser de otro modo, por cuanto la represión 
conlleva siempre la práctica del silencio. Y el esoterismo conduce de 
modo irremediable al secreto. Este hecho histórico explicaría por qué 
tenemos tan pocos datos sobre la vida sexual de la diosas de Eleusis, 
a diferencia de lo que sucedía con Dioniso, y por qué el secreto pre- 
valecía en las acciones de Deméter y de su hija Perséfone. De ahí, la 
falta de datos en torno al famoso encuentro entre Yasio y Deméter. De 
ahí, la ausencia de informes sobre la sexualidad de las divinidades 
eleusinas, suceso que contrasta con la notoriedad sexual de Dioniso, 
rico en excesos y en todo tipo de desmanes. 

La prueba de que la religión eleusina permanecía unida a un mode- 
lo conservador de sexualidad reside en el hecho de que las mujeres que 
participaban en las Tesmoforias tenían que dejar de tomar la granada y, 
claro está, debían abstenerse de cualquier relación sexual. Respetando 
los tabúes sexuales y alimenticios de Deméter, las mujeres se acostaban 
por las noches en lechos muy duros confeccionados con mimbres de 
paja y madera. Solo en camas tan incómodas, las mujeres podían ahu- 
yentar de su imaginación cualquier viso de tentación sexual, y vencer 
la llama de sus deseos. Todo este ritual sexo-represor sucedía durante 
las fiestas religiosas en honor a Deméter y Perséfone, las Tesmoforias. 

Llegado a este punto, ¿Deméter y Perséfone mantenían relaciones 
sexuales con sus respectivas parejas? La respuesta resulta afirmativa 
aunque, conviene añadir, la iniciativa sexual femenina era evaluada ne- 
gativamente desde los preceptos eleusinos. ¿Por qué? Porque para De- 
méter y Perséfone prevalecía la gestación por encima de cualquier he- 
donismo sexual. De ahí, entonces, la necesidad de que las mujeres se 
reprimiesen, y acallasen durante las Tesmoforias sus apetitos sexuales. 

Este dato posee una enorme trascendencia cultural. Desde la legiti- 
midad del culto agrario a las diosas Deméter y Perséfone —fijémonos 
en que las palabras «culto» y «cultivar» tienen el mismo origen-., el 
sexo femenino va a permanecer alejado del mundo del erotismo. Prohi- 
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bido el hedonismo desde el código religioso de Eleusis, el puesto de la 
mujer será sexualmente conservador, pasivo y sólo circunscrito al ám- 
bito de la procreación. En contraste, la sexualidad masculina, al care- 
cer de tabúes, será más libre y permisiva. Este era el modelo de ac- 
tuación de Dioniso, y también la pauta de comportamiento de los dio- 
ses del Olimpo, aspecto que veremos en la segunda parte. 

Para comprobar la distancia que separó sexualmente a las diosas De- 
méter y Perséfone respecto de Dioniso, sabemos que unos sarmientos de 
Dioniso colocados en el lecho podían despertar sentimientos libidinales 
para acometer el acto sexual según nos dice Aristófanes en Las asam- 
bleístas, mientras que, de modo inverso, unas ramas de mimbre sujeta- 
ban los apetitos sexuales de las mujeres en la religión de Deméter y Per- 
séfone. Es decir, aunque la fe en Deméter y en Dioniso se alimentaba de 
los espasmos libidinales que transpiraba el mundo vegetal, desde el pun- 
to de vista sexual el culto a Dioniso difería del credo eleusino. 

Como sabe, estas ideas no eran exclusivas del mundo religioso. El 
mismo Platón consideró el árbol vivo cual símbolo de los apetitos se- 
xuales, tal fue su opinión. Por supuesto, antes que Platón, Esopo utili- 
zaría el árbol como referencia erótica del deseo sexual. Y, puesto que 
el color de la sexualidad era verde, las leyendas griegas nos informa- 
ron acerca de cómo las relaciones sexuales tenían lugar sobre el man- 
to frondoso de las praderas, o bajo la sombra protectora de árboles tu- 
pidos. Así entonces, Zeus y Europa mantuvieron relaciones amatorias 
al cobijo de un plátano siempre verde. Y conocemos el dato (a nues- 
tros ojos «insólito») sobre las características del lecho conyugal de Uli- 
ses. Según Homero, este héroe hizo construir su tálamo alrededor de 
un árbol vivo, el verde olivo.” 


77 En nuestros días, el color verde permanece asociado a un tipo de sexualidad. De hecho, 
cuando se dice algo muy verde, o señalamos que a una persona le gusta lo verde, coloquial- 
mente estamos haciendo uso del eros vegetal. Eros que también sobrevive en el mundo inte- 
lectual. P. e., los libros de botánica suelen referirse a una parte de la anatomía de la hoja con 
el nombre de pezón. 

Plat., Tim., 86 c-e, 77c, 79a. 

Vida de Esopo “15-6. Véase La velada de la fiesta de Venus 75. 
Ayuntamiento Zeus/Europa bajo un árbol: Teofr., Hist, plant., 19, 5. 
El olivo/tálamo de Odiseo: Hom., Od., XXI 190 ss. 
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Teofrasto también señaló que en algunos granos de cultivo puede 
verse una especie de pene. Por otra parte, la medicina hipocrática ex- 
plicaba la confección de una calabaza sobre cuya punta, a modo de 
falo, la mujer había de sentarse. Y, en otras coordenadas, ya dentro de 
la cultura romana se decía que una esclava de la esposa de Tarquino 
se había unido a un falo que había emergido en el hogar. De esa có- 
pula nacería el monarca Servio. Y según Plutarco, del suelo de la casa 
de Tarquecio salió, cual simiente, un pene con el que coitó la criada 
que, embarazada, pariría a los famosos gemelos Rómulo y Remo.?$ 


Los CUERNOS 


¿Por qué hablar de los cuernos? Por el hecho de que éstos poseían 
fuertes significados libidinales. Incluso, en nuestros días señalar a una 
persona como víctima de unos cuernos, o causante de unos cuernos in- 
dica un determinado tipo de sexualidad aunque socialmente penaliza- 
da. «Poner los cuernos», «cornudo y apaleado», «el cornudo es el pos- 
trero que lo sabe», etc., son expresiones que sobreviven fosilizadas en 
el edificio de nuestra cultura. Pero en el pasado, los cuernos fueron 
todo un auténtico símbolo erótico-sexual. 

Cuando el fálico Dioniso fue perseguido por los Titanes debido a 
los celos de la diosa Hera, en su huída el dios se metamorfosearía en 
un toro. Y cuando Zeus proyectaba el rapto de Europa, Zeus se trans- 
formó en un hermoso bóvido con el fin de conseguir acercarse a su 
amada, y lograr unirse sexualmente a ella. Y, al lado de estos ejemplos, 
nos encontramos con otros que menudean en amoríos y cópulas se- 
xuales, siempre bajo la figura de toro. 

¿De dónde procede la carga sexual de los cuernos? ¿Por qué los (*) 
cuernos, ateniéndonos a los testimonios mitológicos aparecen asociados 
a cópulas y amoríos? Posiblemente la carga sexual de los cuernos pro- 
cede de la simple observación empírica. Pues los animales cornudos es- 


18 Teofr., Hist. plant., VI 2, 1. 
Sobre la calabaza con forma de pene: Sobre las mujeres estériles 10. 
Acerca de Servio, videtur «lares» en Grimal P., o. cit. 
Tarquecio: Plut., Rom., 2. 
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tán próximos al suelo, se alimentan, como el ser humano, de los pro- 
ductos de la tierra y permanecen, como los aperos de labranza, en con- 
tacto con los ritmos lujuriosos del mundo vegetal. Es más, porque al- 
gunos animales de fuerte cornamenta fueron utilizados para arar la tie- 
rra, muchas divinidades de la agricultura enseñaron como atributo los 
cuernos, desde el dios cilicio de la agricultura hasta la diosa Deméter 
del trigo. Este hecho viene a significar algo muy importante: que del 
mismo modo que los trabajos de labranza emanaron sentimientos libi- 
dinales, igualmente el cuerno estuvo adherido a la erótica vegetal debi- 
do a la proximidad (del cuerno) a los cultos del crecimiento vegetal. 

Y no solo eso. El cuerno era lo contrario de pobreza y hambre, es 
decir, era la señal de la abundancia de frutos, y símbolo de derroche y 
riqueza. No extraña que en los templos de las diosas ctónicas se fabri- 
case el dinero. Cuerno-Cosecha-Riqueza, esa era la realidad. Y, por 
ello, el vínculo de la riqueza con el cuerno se observa en los dibujos 
de las monedas. P. e., a partir de Vespasiano, la «Aeternitas» es repre- 
sentada bajo una figura femenina con el cuerno de la abundancia. 
Cuerno de la abundancia que aparecerá en la representación romana de 
Copia, Concordia, Fides. ..?”? 

Instalado en el fluido de la vida, el cuerno otorgaba riquezas. Por eso, 
a Artemisa se le consagraba la cierva de los cuernos de oro; Amaltea, la 
nodriza de Zeus, tenía el don de llenar el cuerno con todos los frutos que 
ella desease. Y, en el plano oniromántico, sucedía lo mismo pues, según 
la explicación de Homero al sueño de Penélope, las visiones oníricas lle- 
gaban a cumplirse en caso de cruzar o traspasar el cuerno. 

Más allá del dato histórico que en la religión griega nos habla de la 
reminiscencia cretense al toro —en las fiestas dionisíacas existía el cul- 
to a los cuernos «del toro-Dioniso» además de la ceremonia sacrificial 
del cornudo cabro en honor a esta misma divinidad—, lo importante es 
que el cuerno siempre estuvo inscrito en los ritmos ctónicos de la ger- 


72 Desde el punto de vista médico los cuernos también fueron utilizados como recipientes 
de cualidades especiales. La bebida en un cuerno, decían algunos, evitaba la enfermedad sa- 
grada, además de otros males. El acto de ingerir un líquido desde un cuerno evitaba la muer- 
te por envenenamiento, según el supersticioso Eliano que hablaba con la misma certeza so- 
brenatural que el agua de Deméter. 
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minación y, por tanto, asociado con la bendita, ubérrima y sagrada co- 
secha. No es casual, entonces, que las figuras que personificaban la re- 
generación terrestre, como Gea, Hécate, Selene, las Horas, las Hespé- 
rides, las Náyades, Deméter, Perséfone.., unieran sus destinos, de un 
modo u otro, al cuerno. 

Por supuesto, la diosa Deméter tendría su propia tradición cornuda. 
Según PseudoCalístenes, la diosa Deméter regalaba el don de la vida 
a través de los cuernos. El Grande de Alejandro había recibido uno de 
los cuernos de unos exóticos animales de Escitia, unos asnos en cuyas 
osamentas solo podía transportarse el agua sobrenatural del río Éstige 
de Arcadia. (Esta agua rompía todo tipo de vasijas hasta las fabricadas 
con metal.) Lo interesante de este relato estriba en que, si bien Ale- 
jandro ofrendó este cuerno al santuario uterino de Delfos, la corriente 
fluvial fue hecha brotar por la ctónica Deméter.$0 


80 Los cuernos de Dioniso: Sof., fr. 959; Nemes., Buc., 11 35-7; Himnos órficos XXX y LIL. 
Ejemplos de divinidades que, en estrecha conexión con el movimiento regeneracionista, 
poseen cuernos: Apld., 11 7, 5 (Aqueloo), epít. 1, 19 (Posidón); los cuernos de la Luna: Him- 
nos órficos YX 1 ss.; papiro griego J 384 (ed. Leemans), 205 ss.; Ov., Fast., 11 175, 445 ss,; 
los cuernos de Perséfone: Himnos órficos XXIX, etc. 

Creencias acerca de la función de los cuernos: Ant. Pal., VI 113; Pind., fr. 166-167; Sof., 
fr. 483; Eliano, II 9; III 17; IV 52; Calp. Sic., Buc., V 90-1. 

El sueño de Penélope: Hom., Od., XIX 560-7. 

Sobre los ritos de Dioniso, veáse Zagreo en la cita n* 76; Apld., HI 1, 3. Para situar la 
ascendencia minoica del toro-Dioniso, Cottrell L., El toro de Minos, México 1983-6* reimpr. 
También, los espectáculos con toros, cuenta Artemidoro aparecen en la fiestas de Eleusis (La 
interpretación de los sueños 1 8). Los cuernos aúreos de la cierva cerinitia: Apld., IT 5, 3. Los 
cuernos de Amaltea: ibídem, II 7, 5. Cuerno-Deméter-agua: Eliano, op. cit., X 40, 

Baste lo expuesto para darnos cuenta de que los cuernos, en el pasado, emanaron una 
fuerte carga erótico-vegetal. Y, al igual que los cuernos, los aperos de labranza, la hoz, la aza- 
da, la reja..., incluso la escoba transpiraron elevados sentimientos libidinales. No podía ser de 
otro modo, por cuanto estos instrumentos representaban la anatomía genital de los ciclos ve- 
getales, de cuyos surcos arrancarían los cultos religiosos de Deméter y de Dioniso. Fijémo- 
nos, incluso, que al abrigo de estas referencias sexo-ctónicas se expandería el mito medieval 
de la Virgen María que es presentada estando en compañía de animales con cuernos. Tal es 
el caso del unicornio Para ver la carga mitosemántica de tales leyendas medievales léase 
D”Astorg B., Le mythe de la dame á la licorne, París 1963. 
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En todas las culturas y a lo largo de distintas edades históricas, el 
ser humano ha procurado, una y otra vez, entender la realidad. A ve- 
ces lo lograba. En otras ocasiones tenía que vivir, a pesar de los in- 
tentos, con el enigma a cuestas. Los fracasos y los éxitos revelan en 
todo caso los esfuerzos que ha desplegado (y sigue desplegando) el ser 
humano por hacerse con el sentido de la realidad. Y entre esos esfuer- 
zos figura la ley de la causalidad, que viene a introducir una secuen- 
cia jerárquicamente temporalizadora entre dos fenómenos. Similares 
mecanismos asociativos aparecen en los principios de semejanza y con- 
trariedad. 

En este capítulo vamos a analizar la lógica inherente tanto al prin- 
cipio de semejanza como al de contrariedad. El motivo de esta expo- 
sición radica en una evidencia histórica: en el pasado el ojo «minucio- 
so y escrutador» desempeñó, en el ser humano, un puesto fundamen- 
tal. Y ello era así porque las condiciones de vida, muy difíciles, re- 
querían una alta especialización visual. Con lo cual, la destreza de la 
mirada desembocaba en la escrupulosidad empírica que, a su vez, per- 
mitía a la persona captar lo semejante por su idéntico, y ver lo desi- 
gual a partir de lo distinto. 

Ejemplos de la existencia del principio de semejanza, bien sea en 
la igualdad, bien en la disimilitud, resultan más que abundantes en el 
mundo griego. Destaquemos que la pena de asesinato se cerraba con 
otro. Que todo, se creía, disminuye en fase lunar menguante. Que, por 
el principio de semejanza, una persona aprendía, dentro de situaciones 
deshonrosas, a obrar de modo deshonroso. Que la debilidad fisiológi- 
ca era mayor durante la decadencia estacional del otoño. Que era líci- 
to, en opinión de algunos filósofos, que los mejores varones se apare- 
asen con las mujeres mejores, mientras los peores hombres debían 
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unirse sexualmente con las peores féminas e, incluso, para parir con 
celeridad aconsejaban poner una liebre encima de la parturienta. Es 
más, en caso de que una mujer encinta comiera tierra o carbón, la me- 
dicina hipocrática aceptaba que tales materias reaparecerían en la co- 
ronilla del recién nacido. 

Estos ejemplos que pertenecen al costumbrismo griego del período 
arcaico y clásico vienen a enseñarnos cómo el grupo social concedía 
enorme valor a lo que guardaba cierta simetría. No podía ser de otro 
modo si la semejanza servía para explicar por qué sucedían las cosas. 
Es decir, la simetría de la semejanza permitía entender que una ser- 
piente «matara» tras alimentarse de plantas «venenosas», y fuera la 
causa por la que en un simposio «murieran» todos aquellos que be- 
bieron el vino en el que había permanecido un ofidio «muerto».3! 

Por supuesto, al lado del principio de semejanza se alzaba el princi- 
pio de contrariedad de cuyo uso, no conviene olvidarlo, se sirve la cien- 
cia actual cuando estudia lo inmensamente grande (en la teoría de la re- 
latividad) y analiza de lo increíblemente pequeño (en la teoría cuánti- 
ca), cuando la regulación de la vida vegetativa es ubicada desde dos sis- 
temas de control antagónicos, el sistema simpático y parasimpático, y 


8l Ejemplos del principio de contrariedad: expiar un asesinato con otro: Sof., Ed., 100 ss. 
La muerte de un adivino (Calcante) sobrevenida por la superioridad del contrincante (Mopso), 
también adivino: fr. 278 de Hesíodo. Asesinato de Clitemestra por haber asesinado: Sof., El, 
1495 ss., Esq., Coef., 904, En situaciones deshonrosas se aprende a obrar de igual modo: Sof., 
Ibidem, 621 ss, Hacer el mal implica producírselo uno mismo a la larga: fr. 373 de Hesíodo, 
y tr. 77 de Sófocles. Hacer que el hijo se parezca al padre: Sof., Ayax 546 ss. Cada persona y 
grupo simpatiza con sus semejantes: PseudoJenof., Rep. aten., 10. Los buenos van espontáne- 
amente a las comidas de los buenos: Plat., Bang., 174b, y carecen de ensueños y representa- 
ciones irracionales: Artemidoro, Op. cit., proemio al libro TV. Lo semejante se acerca a su idén- 
tico: Plat., op. cit., 195b, Rep., 476c, Lis., 214d, Gorg., 510b, y Aristot., E. N., 1156b 34 ss.; 
1157a 31 ss.; 1158a 11 ss. Relaciones sexuales de los mejores entre sí, y los peores con los 
mismos: Plat., Rep., 459d. Por otra parte, si la mujer embarazada alotrofágicamente toma car- 
bón o tierra, entonces en la cabeza del neonato aparecerán signos de tales materias: Sobre la 
superfetación 18, también en Aristot., Hist. anim.. VII 4, 585a 16 y 17. Curar las heridas, pro- 
ducidas por una serpiente, con trébol ocasiona los mismos dolores que las mordeduras de ser- 
piente: Dioscórides III 109, 2. La serpiente muere cuando devora plantas venenosas: Hom., /l., 
XXIITI 93. Véase también en la tradición del Antiguo Testamento Números 21, 6-9. Perecen 
unos hombres al beber el vino en el que se encontraba una víbora muerta: Artemidoro, op. cit., 
IV 48. Lo desigual siente atracción por cosas desiguales: Plat., Bang., 186b. Todo crece en 
luna creciente, y decrece en astro menguante: Apuleyo, El asno de oro X1 1. Relación entre 
la debilidad fisiológica y la llegada del otoño: Ov., A. A., I1 315 ss., passim. 
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cuando la Física de nuestro tiempo emplea pares de opuestos en sus ex- 
plicaciones macro y microcósmicas, tales como fuerza débil y fuerza 
fuerte, neutrón/antineutrón, electrón/antielectrón, positrón/antipositrón... 

Ahora bien, si el principio de semejanza incurre en el gusto de ex- 
hibir la similitud allí donde se encuentra, el principio de contrariedad 
intenta romper la naturaleza antitética de lo que se compara. Y deci- 
mos «romper» porque la contrariedad nunca resulta ser tal. Nunca, sino 
más bien una prueba de cómo dos cosas contrarias pueden permanecer 
juntas. 

Lejos de cualquier absurdo, el principio de contrariedad manifiesta 
la existencia de un orden interno, en donde los pares de contrarios es- 
tán armoniosamente integrados. Por este motivo, el principio de con- 
trariedad no produce distanciamiento. Al contrario, provoca cercanía, 
pues sabido es que el sello del principio de contrariedad consiste en in- 
tegrar elementos contrapuestos dentro de una misma mirada. De esta 
forma, la contrariedad invita a una visión global y unitaria de aconte- 
cimientos dispares que, aunque desde fuera parecen antitéticos, en el 
fondo se caracterizan por tener una coherencia recíproca. 

Consecuentemente, los principios de semejanza y de contrariedad 
procuran dar una respuesta a por qué determinados sucesos se com- 
portan como lo hacen. Y si la semejanza constituye una prolongación 
de la ley de identidad, el principio de contrariedad constituye una de- 
rivación, en la disimilitud, del principio de semejanza. Y afirmamos 
esto porque el principio de contrariedad, —y ahí está su hallazgo—, jue- 
ga con una mirada penetrante que comprende cuánto se parecen los ex- 
tremos entre sí y, por tanto, cuán aparente es la contraposición. La idea 
popular de que los extremos se tocan parte, sin duda, de que la seme- 
janza subsiste dentro de la contrariedad misma. 


LA TRISTEZA Y LA ALEGRÍA 


Por el himno a Deméter sabemos que la diosa se tornó mortal a raíz 
de la desaparición de su hija Perséfone. Este suceso tristísimo provo- 
caría en Deméter un duelo incontenible. Empezó a transitar por la tie- 
rra como perdida. Después de una infructuosa búsqueda, Deméter en- 
contró reposo en las paredes del pozo Partenio. Y allí permaneció has- 
ta que unas muchachas que iban a recoger agua la vieron. Tras fijar sus 
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ojos en la cara atormentada de la anciana, se compadecieron de De- 
méter y, al verla tan desvalida, decidieron llevarla hospitalariamente a 
su casa. De este modo, la diosa cruzaría el umbral del hogar de Meta- 
nira, esposa de Céleo. 

Una vez dentro, Deméter no se comportó como socialmente estaba 
estipulado. Al contrario, la divinidad permanecía, en casa de Metanira, 
retraída, cabizbaja, sombría, aletargada... Con su silencio el tiempo pa- 
recía discurrir más lento. Y, sobre todo, con su silencio, la situación se 
volvía incómoda. En contra de las solícitas pruebas de hospitalidad de 
que era objeto en el hogar de Metanira, Deméter persistía muda. Y du- 
rante un buen rato, la diosa permaneció absorta frente a todo lo que pa- 
saba a su alrededor. (El sufrimiento de la pérdida de su hija le impedía 
a la diosa Deméter exhibir una respuesta.) De esta guisa, la deidad no 
deseaba probar alimento ni tomar bebida alguna, pese a las solícitas y 
reiteradas invitaciones de que era objeto. En suma, aunque Deméter fue 
tratada con enorme cuidado al entrar en la morada de Metanira, la dei- 
dad se mostraba tan inaccesible como aferrada a su dolor. Tanto fue así 
que, en su deseo de aislarse, llegó incluso a echarse el velo. 

Sin embargo y de forma increíble, la situación variaría, y de qué 
modo. Los gestos obscenos y las bromas vulgares de la sierva Yambe 
lograron sacar a Deméter de su estado de melancolía. El efecto de tan 
«lúdica e indecorosa» conducta permitió desensimismar a la diosa. 
Riendo abandonó la deidad su triste y carioacontecida figura. Y a tra- 
vés de los beneficios de la carcajada Deméter superaría su crisis, bre- 
ve, de desnutrición, pues con la llegada de la alegría la diosa aceptó la 
bebida del cyceón que le ofrecía Metanira y, rompiendo con el mutis- 
mo, inició un diálogo con las mujeres mortales.$2 

A todas luces, la descripción psicológica del comportamiento de De- 
méter está fundada sobre las leyes del principio de contrariedad. Fijé- 
monos en que la divinidad Deméter dando muestras de depresión fue 
capaz, no obstante, de franquear el dolor que le embargaba. Desde unos 
episodios ciclotímicamente contrapuestos, Deméter manifestaría, pri- 
mero, duelo y luto y, luego, carcajadas y risas ante las chanzas de Yam- 
be. Y no solo eso, con la misma facilidad con que un talante anímico 


$2 Bromas y chanzas de Yambe: himno a Deméter 188-206. 
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extremo bordea otro distinto y a él pasa, Deméter cruzó las fronteras de 
lo luctuoso para expresar hilaridad, y ello gracias al principio de con- 
trariedad. Pero, además, es el uso del principio de contrariedad lo que 
permite a Deméter, en contra de su aristocrática naturaleza, permanecer 
al lado de la servidumbre e, incluso, que fuese la criada Yambe quien 
consiguiera sacar a la diosa de su estado de postración psíquica. 

Desde luego, el principio de contrariedad que se relata en el himno 
homérico a Deméter no es culturalmente algo único. En absoluto, ya 
que disponemos de ejemplos significativos acerca del empleo mental de 
tal principio. P. e., los criados, al presenciar los asesinatos que cometía 
Heracles, reían a la vez que tenían miedo. Por otra parte, conocemos la 
costumbre arcaica de bromear en los funerales por la existencia de pre- 
ceptos que prohibían el risoteo durante los enterramientos. Unamos a 
esto la anécdota contada en los Mimiambos en donde se ve cómo unos 
pastores, remedando el ritual dionisíaco, daban. brincos sobre un odre. 
En tan difícil tesitura intentaban conseguir el equilibrio. Unos simple- 
mente caían, otros se golpeaban en el suelo con la cabeza, siendo el es- 
pectáculo simultáneamente una fuente de risa y de pena. 

En la misma línea, Plutarco (c. 50-125 d. C.) nos legó una tradición 
en la que se aúna lo trágico y lo cómico. Relataba el escritor que Es- 
cirón obligaba a los caminantes a lavar sus pies. Agachados y a trai- 
ción, los transeúntes recibían una patada de Escirón que, por la fuerza, 
los arrojaba al mar provocándoles la muerte. 

Añadamos a lo expuesto que, en la Roma Imperial, el recibimiento 
de los jefes, de los caudillos militares poseía una estructura ritual (*) 
basada en el principio de contrariedad: el militar triunfador entraba en 
la ciudad de Roma rodeado de toda la pompa y el boato con los que 
poder impresionar verdaderamente a las masas. La grandiosidad de la 
procesión, a todas luces asombrosa, la encabezaba el «heroico» gene- 
ral seguido de sus fieles legiones romanas, los esclavos apresados, las 
joyas, riquezas y botines conseguidos por la guerra... No obstante y a 
pesar de la magnificencia del desfile, curiosamente en el mismo carro 
que transportaba al caudillo iba un esclavo que, en voz alta, recordaba 
al vencedor que sólo «era un hombre». Y no solo eso. Los soldados 
cantaban melodías de tono jocoso y burlesco. Ni que decir tiene que la 
ironía musical de la tropa intentaba, igual que la voz del esclavo, re- 
bajar la condición sobrehumana del líder militar. 
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Finalmente, en otros parámetros culturales también es posible ras- 
trear otras evidencias históricas. Recordemos que durante la Cristian- 
dad las fiestas a Dioniso (o Baco) siguieron ocupando un lugar im- 
portante en la vida social convertidas en las fiestas del «Asno», de los 
«Locos», de «Carnaval»... Por supuesto, en estas conmemoraciones 
ocupaba un lugar sobresaliente el principio de contrariedad. Por este 
motivo, en los siglos X y XI y desde todas las iglesias de Roma salí- 
an muchas procesiones que eran encabezadas por un sacristán atavia- 
do con ropa religiosa y flores, pero llevando, sacrílegamente, en su ca- 
beza, dos cuernos de chivo en lugar de la tiara pontifical. A todas lu- 
ces, el sacristán se erigía en la contrafigura burlesca del jerarca máxi- 
mo de la Cristiandad. La procesión cesaba cuando el propio Papa sa- 
lía a las multitudes y formulaba el «Deus ad bonam horam», himno in- 
comprensible repleto de palabras obscenas en griego y latín que serví- 
an para señalar el inicio del jolgorio: el sacristán empezaba a bailar, 
mientras un cura aparecía montado al revés sobre un burro.* 

Estos ejemplos sirven, por tanto, para comprobar cómo la aparente pe- 
culiaridad emocional de Deméter no constituye un testimonio, en absolu- 
to, insólito. Más bien al contrario. Y, a la vez, estos ejemplos permiten 
comprender mejor los componentes psicológicos del himno a Deméter 
cuando en él es referido el tránsito de la tristeza a la alegría, tanto o más 
cuanto que en Deméter el paso «fugaz» del dolor a la risa resulta similar 
a la cercanía entre lo serio y lo burlesco que, en períodos temporalmen- 
te «cortos», rodeaba a los generales romanos, o al propio Papa. 

Así las cosas, la naturaleza fluctuante del talante anímico de De- 
méter sólo es entendible en y a partir del principio de contrariedad. Fi- 


83 El comportamiento de los siervos en los asesinatos de Heracles: Eurip., Her:, 950. Bro- 
mear en los funerales: Demetrio 1 28. Danza pastoril: Herodas, Mimo VIII 35-45. Sobre Es- 
cirón, Plutarco lo refiere en su biografía de Teseo: Vidas Paralelas 10, 1. 

Roma Imperial: Schultz W., La fiesta. De las Saturnales a Woodstock, Madrid 1994, pp. 
3-9, 17. 

Sobre la fiesta de los locos y del burro medievales: Reinachs S., Orfeo, Madrid, 1985- 
2*, p. 357-8. Compleméntese con Batjin M., La cultura popular en la Edad Media y en el 
Renacimiento, Madrid 1988-1* reimpr., pp. 31, 75, 81-84. Ni que decir tiene que los antece- 
dentes festivos de estas conmemoraciones arrancan de las Saturnales romanas. Una bonita 
descripción de cómo las Saturnales influían en la vida de romanas y romanos puede leerse 
en García Castán C., Marcial, Zaragoza 1999, pp. 72-73. 

Sobre el burro y la risa, léase la página 103 (*). 
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jémonos, además, en que Deméter aceptó la compañía solaz de Yam- 
be y que, pese a su naturaleza sobrehumana, la diosa estuvo en con- 
tacto con el mundo servil, de la misma manera que el general de la 
Roma Imperial aceptaba que un esclavo le recomendara «humildad», 
y el Sumo Pontífice cristiano permitía que el último y más insignifi- 
cante miembro del escalafón religioso ocupase su puesto por unos días. 

¿Qué significa todo esto? Significa que el principio de contrariedad 
logra una inversión momentánea de los valores preestablecidos y, sobre 
todo, consigue acercar posiciones extremas. En este sentido, el culto 
eleusino siempre se caracterizó por hacer gala de una enorme trascen- 
dencia y seriedad religiosas mientras, al mismo tiempo, permitía que 
hombres y mujeres de toda clase social y condición pudieran iniciarse 
en sus misterios sagrados. De la misma manera y prosiguiendo el razo- 
namiento, el culto de Eleusis, tan conservador y rancio como la menta- 
lidad campesina, permitía no obstante la vivencia de situaciones anóma- 
las, en apariencia poco tradicionales. De hecho, a partir de los modales 
de Yambe, arrancaría la costumbre de insultar impúdicamente a los pe- 
regrinos que llegaban a la ciudad para ser iniciados en los Misterios de 
Eleusis. De ahí vendría la costumbre que tenían las mujeres en las Tes- 
moforias de dar pábulo a las bromas sexualmente rijosas, asunto este 
que, en otro contexto religioso, reaparece cuando sabemos que en la 
Edad Media alemana el sacerdote, valiéndose de todo tipo de obsceni- 
dades, incluso agarrándose sus genitales, provocaba desde el altar la risa 
en sus feligreses al celebrar la misa pascual. Se trata del fenómeno del 
Risus Paschalis analizado soberbiamente por la teóloga Maria Caterina 
Jacobelli. Y, claro está, en nuestro tiempo vemos persiste el principio de 
contrariedad en el acto de piropear a la Madre de Dios durante las Pro- 
cesiones andaluzas de Semana Santa, como asimismo resulta antropoló- 
gicamente interesantísimo el gesto verbal, tan hispano, de proferir im- 
properios y tacos soeces a partir de las creencias cristianas más íntimas.** 


$4 Bromas y chanzas de Yambe: himno a Deméter 188-206. 
Los peregrinos insultados: Gordon Wasson, Hofmann, € Ruck, El camino de Eleusis, 
una solución al enigma de los misterios, México 1985-1* reimpr., p. 54. 
Las mujeres bromean: Apld. 1 5, 1; Aristof., Ran., 384 ss. 
Pervivencia medieval de la broma en el mundo religioso en Jacobelli M. C., Risus Pas- 
chalis. Fundamento teológico del placer sexual, Barcelona 1991. 
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Vistas así las cosas, el principio de contrariedad no constituye una 
mera anécdota aislada. No. Por supuesto, en nuestro mundo los con- 
ceptos con los que vestimos a nuestros cerebros parten del uso de la 
contrariedad. Pero, no se trata de señalarlos, sino de observar cómo en 
el pasado otros conceptos, y no solo religiosos, vivieron al amparo de 
la contrariedad. Por este motivo, en la cultura griega el principio de 
contrariedad se mostraba en cualquier ámbito social. Aparecía en me- 
dicina, también en filosofía, en la misma física... y, por supuesto, in- 
merso en el tejido social. 

Para los pitagóricos, siendo el número la esencia de la Naturaleza, 
los elementos del guarismo estaban circunscritos a pares de contrarios; 
de esta manera, lo par era limitado frente a lo impar que se corres- 
pondía con lo infinito. Algunos pitagóricos llegaban a dibujar otros 
principios de contrarios: 


uno y multiplicidad 
derecha e izquierda 
macho y hembra 
en reposo y en movimiento 
recto y curvado 
luz y tiniebla 
bueno y malo 
cuadrado y oblongo... 


Si para el pitagorismo los principios de las cosas son parejas de 
contrarios, en una línea similar los filósofos desde el siglo VI a. C. has- 
ta el siglo IV a. C. seguirían empleando el principio de contrariedad. 
Alcmeón de Crotona (c. s. VI a. C.) defendió la subsistencia de ele- 
mentos contrapuestos en el ser humano: blanco/negro, dulce/amargo, 
bueno/malo, grande/pequeño. 

En otro terreno, Parménides (c. 540-450 a. C.) adujo que la gene- 
ración de los seres vivos se realizaba a partir del calor y el frío. Más 
tarde, Platón (427-347 a. C.) en función de la simetría de la contrarie- 
dad apoyaba fisiológicamente la existencia de una parte izquierda (no 
diestra) y Otra derecha (no siniestra), además de que este filósofo re- 
coge las ideas del gran formulador de la teoría de contrarios Heráclito 
(544-484 a. C.) cuyas nociones Platón conoció a través de Crátilo (s. 
V a. C.). Por otra parte, sabemos que Anaxágoras (500-428 a. C.) uti- 
lizó la idea de que el conocimiento se realiza a partir de contrarios. 
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También sabemos por Teofrasto (372-287 a. C.) que Anaxágoras (499- 
428 a. C.) junto con Empédocles (495-435 a. C.) explicaba las sensa- 
ciones por medio de la contrariedad. A través de Aristóteles conoce- 
mos que Espeusipo (393-339 a. C.) intentó invalidar el placer argu- 
mentando que éste era lo contrario al dolor.$ 

En Medicina, el uso del principio de contrariedad se llamaba «an- 
tipatía», o «alopatía». Y en función de este criterio que podemos ha- 
llar también en Aristóteles o Estagirita (384-322 a. C.), leemos en los 
escritos hipocráticos cómo una mujer con idéntica facilidad para con- 
cebir deja, por la misma razón, de procrear; cómo (por la presencia del 
sol) en verano la purgación se hará por las partes superiores del cuer- 
po mientras que (muerta la vida de la tierra) convendrá en invierno 
practicarse por las zonas inferiores. (Séneca (4-65 d. C.) consideraba 
que la mitad del mundo estaba arriba, frente a la otra mitad, abajo.) En 
caso de enfermedad, la medicina hipocrática prescribía que el enfermo 
había de evitar tanto el miedo como la alegría, pues el paciente se en- 
cuentra en el punto intermedio entre la madurez de la vida que conlle- 
va la dicha, y el final de aquélla que provoca tristeza. Por otra parte, 
el alimento quita el hambre, como la bebida, la sed; como la evacua- 
ción, la plenitud, y el descanso, la fatiga. En otro lugar, hallamos la 
opinión médica de que nacer y morir, mezclarse y disgregarse, au- 
mentar y disminuir es lo mismo.** 

Llegado a este punto de la exposición, cabe preguntarse por qué en 
la cultura griega la contrariedad adquirió tanta relevancia. La respuesta 
radica en que desde el momento en que las normas colectivas son rígl- 


85 El principio de contrariedad en los pitagóricos: Aristot., Mef., 1 5 985-986a. 
Alcmeón de Crotona: ibídem, 1 5 986* 30. 
Parménides: Diog. Laerc., o. cit., IX 22 (DK 28 A 1). 
Plat., Fedr., 266a, y Lis., 215e. 
Anaxágoras: Teofr., De sensibus 1, 2, 27 ss. 
Espeusipo: Aristot., E. N., VII 1153b 5; X 1173b 5-15, 


86 La alopatía en Aristóteles, ibid., II 1104b 15-20. 
Mujer fecunda/infecunda: Sobre la superfetación, 23. 
Purgaciones: Aforismos, IV 4. 

Sen., Nat. Quaest., V 17, 2-3. 
Miedo/alegría: Preceptos, 14. 
Alimento/hambre: Sobre los flatos, 1. 


Nacer/morir: Sobre la dieta, 1 4, 11. Tbid., 1 11. 
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das, como ocurría en Grecia, no pueden existir conductas intermedias. 
Acorde con esta situación social nace el principio de contrariedad. Con 
lo cual, a falta de flexibilidad social el principio de contrariedad siem- 
pre maneja dos valores antagónicos y contrapuestos: lo bueno y lo 
malo, lo masculino frente a lo femenino, lo alto y lo bajo, el poder y la 
esclavitud... Este es el motivo por el que en la vida cotidiana se acos- 
tumbraba a legitimar las situaciones sociales con el impactante e ilumi- 
nador principio de contrariedad. 

Eurípides (480-406 a. C.) hablaba del negro luto frente al blanco hi- 
meneo; también se refería de forma dual a la actitud valiente en con- 
tra del comportamiento cobarde. Píndaro (518-438 a. C.) escribía que 
la lucha trae la paz. Las Fábulas reconocían la paradoja de no ser na- 
die, socialmente hablando, y no obstante poder ser terrible. Un sueño 
lúdico de una danza era, según Artemidoro (c. l d. C.), presagio de 
muerte. La gente se entristece y se alegra con los datos de los senti- 
dos, decía Jenofonte (430-355 a. C.). Por otra parte, el mundo era de 
naturaleza masculina y femenina según Apolonio de Tiana, opinión que 
recogería Filóstrato (175-249 d. C.).2” 

Pues bien, como la contrariedad jamás se vale de referencias concep- 
tualmente intermedias, observamos un paralelismo entre el carácter en- 
varado de las pautas de comportamiento social y la estructura interna- 
mente rígida de la contrariedad. Por este motivo y no se trata de una sim- 
ple coincidencia, cuando las reglas acentuaban la separación entre las dis- 
tintas clases sociales, dichas normas se apoyaban ideológicamente sobre 
el principio de contrariedad. No es casual, entonces, que la contrariedad 
aparezca en el himno a Deméter dentro de un lenguaje nobiliario: 


— en el momento en que Deméter se transformó en una «anciana» 
mortal, la diosa recibiría las primeras palabras de la boca de unas 
«jóvenes» mujeres que pertenecían a la casa con más prestigio de 
la ciudad; 


87 Eurípides, Alc., 920 ss.; If. Taur., 114-5. 
Píndaro, fr. 52b 40-46. 
Fábulas de Esopo, 177 (Hsr. 187, Ch. 258), y 235 (Hsr. 176, Ch. 242). 
Artemidoro, La interpretación de los sueños, 1 76. 
Jenof., Hierón, 1, 4-5. 
Fil, Apol. Tian., MI 34. 
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— cuando la diosa entró en el hogar de Metanira, las estancias se 
iluminaban, tal era el aura de «majestad» que despedía la pre- 
sencia aristocrática de la diosa a pesar de la apariencia «mezqui- 
na» con la que humanamente se mostraba Deméter; 


— la atmósfera, que se creó en la morada de Metanira a raíz de la 
"llegada de Deméter, no fue sino de rigidez, amén del miedo que 
surgió al intuirse que se estaba ante un ser superior. Y ello fue así 
en contra de lo que delataban las mismas apariencias de Demé- 
ter. No obstante, la enorme sobrenaturalidad que irradiaba la dio- 
sa entorpecía el curso mismo de la conversación. Y, al revés de 
lo que se espera de una persona que es hospedada y recibida en 
casa ajena, Deméter se comportaba de manera difícil e inaccesi- 
ble. Parecía ensimismada, pétrea e inamovible. Y con su forma 
de actuar la deidad olvidaba los signos de la buena educación; 


— entre tanta tirantez, Yambe tuvo la feliz ocurrencia de hacer una 
pequeña parodia que, por su mofa, lograría alterar la secuencia 
agarrotada y severa de las normas de actuación social. Ahora 
bien, el protagonismo de Yambe es fugaz, porque Yambe, una 
criada, no desea suplantar a su señora Metanira como tampoco 
aspira a subvertir el inamovible tejido social dentro del cual Yam- 
be es ineludiblemente una simple criada. 


Si existe el antipositrón y el antielectrón; si se utiliza conceptual- 
mente y con éxito el sistema simpático y el sistema parasimpático en 
el ámbito de la biología; si resulta, en suma, frecuente el uso de tér- 
minos opuestos, es porque socialmente se acepta que positrón y el elec- 
trón son dos principios físicamente inamovibles. Por lo mismo y dado 
que resulta imposible negar la naturaleza conservadora del principio de 
contrariedad, el principio de contrariedad no invierte nunca los valores 
sociales dados. Al contrario, los conserva a partir de la contraposición 
misma. Dicho esto, de manera idéntica a cómo se coníplementa el neu- 
trón con el antineutrón, Yambe se complementa con su señora. Y aun 
cuando permanece en el extremo del escalafón social, no osa la criada 
conculcar el orden clasista preestablecido. Más bien desea que sus dos 
señoras hablen entre sí. 

Por este motivo, su bufonada, además de ser poco duradera, no sus- 
tituye el ritmo socialmente reglamentado de los acontecimientos. En 
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absoluto. La actitud de Yambe logra normalizar el cauce estricto de las 
relaciones sociales y otorgar el protagonismo a aquellas personas que 
poseen, en exclusividad, el poder social para detentarlo. 

El principio de contrariedad expresa, en definitiva, el espacio men- 
tal máximo en que se mueve y ha de mover el comportamiento huma- 
no. Recordemos que desde el momento en que las normas colectivas 
son rígidas, no existen conductas intermedias ni se dan tampoco actitu- 
des proclives a la flexibilidad. Con lo cual, el principio de contrariedad 
siempre maneja dos valores antagónicos y contrapuestos con el fin de 
que ambos sean respetados por igual, por arriba y por abajo, adentro o 
afuera, por la izquierda y por la derecha, por un sexo y por otro... 

De esta forma y una vez roto el silencio de Deméter por medio de 
Yambe, se pudo continuar con el invariable orden reglado de conduc- 
tas que consistía en la aceptación de la bebida y el intercambio de pa- 
labras entre dos mujeres aristocráticas: Deméter y Metanira. Por todo 
lo cual, el principio de contrariedad está claramente inmerso dentro de 
un código nobiliario, como el del himno a Deméter. 

Si el principio de contrariedad, cual péndulo, fluctúa de extremo a 
extremo, consecuentemente Deméter, durante su luto, es lógico que ría 
igual que se bromeaba en los entierros según las prohibiciones que 
anotó Demetrio (I, 28). 

Registrar estas costumbres permite entender que símbolos idénticos se 
den en situaciones contrapuestas. P. e., el fuego aparecía en los himene- 
os. (Deméter, en su himno homónimo, utilizó el fuego con el fin de in- 
mortalizar al hijo de Metanira, porque el fuego canalizaba la «Vida».) 
Pero así mismo, el fuego se quemaba en las teas de las exequias fúnebres 
canalizando, entonces, sentimientos mortuorios. Por otro lado, las Erinias 
mostraban una faz blanca si apartaban la desgracia, y negra en caso con- 
trario. Las Moiras estaban relacionadas con la muerte y, también, prote- 
gían el parto. Angelos pasó de estar en un paritorio a transitar en un cor- 
tejo funerario, mientras que otro niño de sólo un día de edad fue capaz 
de paranormales heroicidades. Nos referimos a Hermes, etc. 


$8 Erinias: Esq., Eum., 66 ss. 
Moiras: Ant. Lib., XXIX 1; Pind., OL, VI 42; Nem., op. cit., VIT 1. 
Proezas del recién nacido: himno a Hermes 254-277. 
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Es más, intentando enriquecer el significado del principio de con- 
trariedad vemos que el sentido etimológico de adorare tiene gran rele- 
vancia. «Adorare» aúna veneración y temor. Por esta razón, el senti- 
miento religioso admitía y condensa, en su expresividad, tanto con- 
ductas de respeto como de veneración. Recordemos que un servidor 
del dios Apolo, nos referimos a Ion, advierte que si se ha hecho la 
ofrenda consabida (el pélanos), y si se ha degollado las oportunas ove- 
jas sacrificiales se podrá entrar hasta el interior del santuario sagrado 
de Delfos. Este testimonio condensa la síntesis psíquica de «atracción» 
y «miedo» que se daba dentro de la fe religiosa o, lo que es igual, el 
comportamiento de lon manifiesta la importancia de no conculcar ni 
incumplir las normas sociales establecidas. 

Ahora bien, dado que la ambivalencia (de la contrariedad) habitaba 
en el mundo religioso, ¿cómo es posible que, en el ámbito sacral, se 
manifestasen actitudes poco pías? Es decir, ¿cómo es posible que un 
culto tan serio y conservador como el credo a Deméter y Perséfone ca- 
nalizara la broma sexual, y llegase a ritualizar el insulto? Para contes- 
tar a estos interrogantes nos centraremos en el folklor religioso griego. 
Y, por dicho folklor, sabemos que la impudicia y la pornografía pre- 
dominaban en los himnos dionisíacos, aspecto que hemos analizado en 
el capítulo anterior. 

Y, por lo que ocurría en la conmemoración de una festividad en (*) 
honor a Artemisa, sucedía lo mismo: las noticias que nos han llegado 
apuntan a que la festividad de la diosa Artemisa poseía un carácter ne- 
tamente picante. Se trataba de las famosas Córdaca. 

Por supuesto, adherido al costumbrismo eleusino existía también 
una práctica igualmente impúdica. Conocemos por el historiador He- 
rodoto (484-420 a. C.) la existencia de un ritual en el que un coro 
comprendido por mujeres lanzaban improperios a unas estatuas que, 
aunque representaban a Damia y Auxesia, sin embargo eran identifi- 
cadas a Deméter y Perséfone. 


Eros/thánatos: himno a Afrodita 145-152. 
Incluso santo Tomás de Aquino defendió que el conocimiento angélico es vespertino 
mientras que el demónico es nocturnal pues, argumentaba, el infierno tiene una atmósfera te- 


nebrosa: Sum. Theol., c. 64, a. 1, a. 4. 
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Que dos mujeres mortales como Damia y Auxesia fueran equipara- 
das, vía insulto, a las diosas de Eleusis no constituye un aspecto bala- 
dí tanto o más cuanto que, recordamos, los insultos y burlas obscenos 
formaban parte del ritual iniciático de los Misterios de Eleusis: los 
chistes y las burlas se proferían contra las personas que iban a ins- 
truirse durante la celebración de las festividades eleusinas de las Tes- 
moforias. Naturalmente, este suceso se completa con las chanzas sica- 
lípticas que dirigió Yambe a Deméter. Lo cual es importante no olvi- 
dar, máxime cuando el nombre de «Yambe» etimológicamente no es 
otro que el de «broma», «farsa»... mientras que, por otra tradición grie- 
ga, se asignó a Baubo el papel comediante de hacer reír a Deméter, 
pues Baubo alegraría a la deidad al levantarse las faldas y enseñarle el 
mismísimo trasero a la diosa.*? 

El poco pudor de Baubo, enseñando sus partes pudendas, no solo 
está integrado en el culto uterino de Deméter sino que, por su exhibi- 
cionismo, sería capaz de despertar la risa en Deméter como, en otra 
tradición, refería idéntica proeza a la criada Yambe. El nudismo pro- 
caz de Baubo se acoplaba, en perfecta sintonía fisiológica, a la sexua- 
lidad genital de los cultos agrarios analizados en el capítulo anterior. 
La (¿insólita?) conducta de Baubo —reza un refrán andaluz «por la ca- 
lle abajito va mi comadre, la cabeza tapada y el culo al aire»—, se ins- 
cribe entonces en la estructura religiosa de Eleusis, y más cuando a los 
iniciados a los Misterios eleusinos se les enseñaba una cesta con los 
órganos reproductores de la mujer. 

Así las cosas, ¿cómo es posible, repetimos, que en el ámbito de lo 
sacral hubiera expresiones litúrgicas opuestas a lo pío? Para dar res- 
puesta a esta pregunta, es preciso señalar que la experiencia religiosa 
no solo suponía la observancia exacta y rígida de las normas santas 
que, sobre todo, las mujeres habían aprendido sino, también y por ex- 
tensión, la experiencia religiosa implicaba distinguir cuándo se con- 
culcaban los preceptos divinos y cuándo se producían alteraciones ri- 
tuales como poluciones, sacrilegios, quebrantamientos de los tabúes... 


82 Damia/Auxesia: Hdto., V 83 2-3. 
Bromear/imprecar: Apld., 1 9, 26; II 5, 11; Aristof., Avisp., 1362. 
Eurip., lon 2235-31, 
Baubo: Paus., 1 14, 2. 
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Esto significa que la escrupulosísima conducta humana lograba es- 
tablecer límites de separación entre lo admisible y lo rechazable, lo 
aceptable y lo punible..., en suma, entre lo teológico legal y lo teoló- 
gico ilegal. 

Por tradición se llegaba a aceptar, y sin que se incurriese en im- 
piedad, que el colectivo humano expresara sus sentimientos desde/en 
el espacio de los extrarradios, es decir, fuera de lo comúnmente acep- 
tado. Fijémonos en que la risa aun cuando constituye dentro del cul- 
to eleusino un fenómeno religioso anormal no se opone a las reglas 
sagradas de su gradas de su credo. O de otra forma. La carcajada nun- 
ca se alzó contra la esencia del credo eleusino. Por eso, en la devo- 
ción a Deméter y Perséfone pudo cohabitar la hilaridad con la tras- 
cendencia religiosa. 

El acceso a la experiencia religiosa a través de lo que no es con- 
vencionalmente «piadoso» resulta, en consecuencia, válido siempre y 
cuando ello no atente contra la esencia cultual de las creencias. De 
este modo, dando contestación al interrogante de «¿cómo es posible 
que en el ámbito de lo sacral existan expresiones aparentemente sa- 
crílegas?», observamos que ciertas dosis de irreverencia al orden reli- 
gloso «devoto» acercan tanto o más al grupo social al fervor (¿mená- 
dico?) de la fe, frente al acceso que pueda tener el colectivo humano 
a sus cultos por medio del cumplimiento rutinario y canónico de las 
normas preestablecidas. 

Sabiendo que lo irreverente no es sentido como tal por los propios 
creyentes, e intuyendo, más bien, que lo «irreverente» constituye un 
juicio de valor que desde fuera el espectador realiza, señalamos que el 
juicio de «irreverente» nace de una situación especial, pues la persona 
espectadora permanece ajena a las vivencias íntimas del colectivo so- 
cial. Y esto es algo con lo que hay que contar si se desea estar en con- 
diciones de alcanzar la objetividad. Por este motivo, es preciso con- 
textualizar los ejemplos reseñados. De este modo, la aparente fractura 
de las normas religiosas es una señal del movimiento de alternancia de 
ese péndulo que es el principio de contrariedad, pero jamás dicha frac- 
tura se convierte en un signo de enemistad real hacia el statu quo. ¡No 
olvidemos que la naturaleza del principio de contrariedad es conserva- 
dora! Por lo tanto, el dolor y la risa, la seriedad y la burla, la trascen- 
dencia y la hilaridad... forman parte del tejido social, en donde se 
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acepta que determinadas emociones se tengan y practiquen desde los 
extrarradios de lo comúnmente aceptado, pero en momentos oportuna- 
mente señalizados. 

Adgquirido el significado fronterizo del dolor y de la risa religiosas, 
es un hecho que el principio de contrariedad juega con el sentido de 
los límites que una mirada atenta sabe desentrañar y diluir, puesto que 
los extremos están integrados entre sí e interaccionados por necesidad. 
En estos parámetros, entonces, situamos la risa en loor a Deméter du- 
rante las Tesmoforias. También, situamos la risa que inician jocosa- 
mente las mujeres en un sacrificio a Febo Apolo cuando los Argonau- 
tas están en una de las islas de las Espóradas. 

Pero para entender mejor la contrariedad en el culto eleusino es pre- 
ciso que nos refiramos al mito de Ascálabo. En dicha tradición se re- 
lataba que Ascálabo rió al contemplar cómo Deméter, sedienta, bebía. 
Las carcajadas de Ascálabo malhumoraron a la deidad. Ascálabo reci- 
biría de Deméter el castigo de ser transformado en animal.% 

Se puede objetar que esta leyenda está en contra de lo expuesto en 
la medida en que no nos encontramos ante una Deméter que se aban- 
dona al contagio de la risa que las situaciones cómicas provocan, sino 
ante una diosa que aparece agelasta, es decir, castigando la risa. Pues 
bien, el mito de Ascálabo sólo aparentemente va en contra de lo ex- 
puesto hasta ahora. Y ello es así por el hecho de que la conducta de 
Ascálabo entra en el terreno de lo irrespetuoso a diferencia del espí- 
ritu que anima los testimonios antes comentados. A fin de cuentas, el 
pobre Ascálabo se mofó de la diosa, y lo hizo maliciosamente. Por 
ello, Ascálabo, en la inmoderación de su risa, dio pie al pecado hu- 
mano de la desmedida manifestando sacrílegamente una actitud de ex- 
ceso, de hybris. 

De nuevo, tenemos ante nosotros el sentido de los límites con la 
salvedad de que el acto burlesco de Yambe o Baubo vehicula respe- 


% El suceso de la isla de las Espóradas: Apol. Rod., Argon., IV 1711 ss. 

Ascálabo: Ant. Lib., XXIV. Y es que la impiedad no complace a la divinidad: Plat., 
Banq., 188c., sino que los dioses aman a los seres humanos moderados: Sof., Ayax 130. De 
ahí los castigos que proceden de la hybris: Plat., Bang., 193c. De ahí la importancia que nace 
de la moderación: Plat., Rep., 430d, 427d; Jenof., Agesilao 5, 1. Etimología del término «mo- 
deración»: Plat., Crat., 411e. 
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to y veneración. El comportamiento de Yambe o de Baubo hacia De- 
méter canalizó fines benéficos teológicamente hablando, mientras que 
Ascálabo no rompió los lindes de lo cotidiano-religioso con ánimo 
de acercarse a lo divino bajo el prisma de una nueva experiencia de 
fe. Ascálabo simplemente rebaja, por medio de la carcajada, a la dio- 
sa de su condición de diosa. Es más, destroza los límites sagrados y 
niega la distancia respetuosa que debe existir entre lo humano y lo 
divino. En suma, Ascálabo ha ofendido de manera seria a la divini- 
dad, y ello con la insubordinación que todo exceso de autosuficien- 
cia humana genera cuando el individuo coloca en su mismo plano a 
la divinidad. 


LA TRASCENDENTALIZACIÓN DE LO NIMIO 


Para finalizar este capítulo expondremos un último comentario que 
puede enriquecer las chanzas descritas en el himno a Deméter. Por 
ello, hablaremos de la trascendentalización de lo nimio. 

La trascendentalización de lo nimio expresa la valoración que el 
grupo social hace de determinados episodios cotidianos, de modo que 
éstos, a pesar de que resultan insignificantes, llegan paradójicamente 
a adquirir una enorme trascendencia. Desde luego, la trascendentali- 
zación de lo nimio es consecuencia directa del carácter observacio- 
nalmente puntilloso del colectivo humano. Pero, asimismo, la tras- 
cendentalización de lo nimio en tanto logra que algo insignificante sea 
importantísimo manifiesta otra forma social del uso de contrariedad. 

En el tema que nos preocupa: la risa de Deméter, la trascendentali- 
zación de lo nimio tiene el efecto de subrayar cómo un suceso secun- 
dario y puntualmente aislado muestra, en comparación con «todo» el 
relato del himno, una enorme influencia sobre el curso de los aconte- 
cimientos. Y es que si por la contrariedad el dolor avecina la risa y, por 
inclusión, lo pequeño linda con su contrario, entonces lo nimio, al es- 
tar en proximidad con lo contrapuesto, cobra una significación intere- 
sante. Y dado que fue la criada Yambe quien consiguió que la diosa se 
distendiera riendo, no es casual que los Misterios de Eleusis tuviesen 
un cariz universalista. Igual que Deméter aceptó el trato con Yambe, 
los Misterios Eleusinos permitirían el acceso, al ritual iniciático, de per- 
sonas de todas las clases sociales. 
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Muestras literarias que trascendentalizan lo nimio abundan en la cul- 
tura griega, y expuestas pueden enriquecer el suceso arquetípico de la 
hilaridad de Deméter. Así el amante de Cicno, llamado Filio, en prue- 
ba de amor, se acercó desarmado ante un enorme león con objeto de 
matarlo. El modo con que consiguió darle fin fue vomitando la comida 
que el animal hambriento, sin reparo, tomó, junto con el abundante vino 
que Filio regurgitara. Adormecido por el alcohol, Filio ahogaría a la 
bestia. En otro contexto, en una fórmula mágica hallamos un modo de 
retener a la divinidad invocada. Para lograr su permanencia, el ofíician- 
te pisaba el dedo pulgar del pie derecho con el talón izquierdo. 

Por ese espíritu trascendentalizador, encontramos que «grandes» 
personas murieron de forma contraria a su reconocida y superior na- 
turaleza, lo que hace más efectista, doloroso e incomprensible, a la 
vez, su Óbito. Anormalidad mortuoria que se nutría de la fuerza, nun- 
ca menoscabable, de los pequeños grandes detalles. Así entonces, 
abundan testimonios que relatan un modo de morir determinado. Pues 
bien, debido a la ambivalencia del principio de contrariedad, esa ma- 
nera de hallar fin a la vida corría y no corría pareja con las cualida- 
des excepcionales que pendían sobre las personas fallecidas. 

Con estos parámetros, adquiere relevancia el hecho de que Gilga- 
mesh, tras su ímprobo esfuerzo por encontrar la flor de la inmortali- 
dad, se quedara sin la flor de la Vida eterna justo en el momento en 
que el héroe daba merecido descanso a su titánica búsqueda. Por otro 
lado, en el escolio a Nicandro se relata cómo unos hombres, dueños 
de un filtro maravilloso, perdieron la posibilidad de ser intemporal- 
mente jóvenes a consecuencia de la sed que sintiera el asno que trans- 
portaba el elixir de la Vida eterna. Por el citado PseudoCalístenes sa- 
bemos que El Grande de Alejandro, aunque autor de proezas sin par, 
no pudo beber del agua de la inmortalidad a diferencia de su (vasallo 
y criado) cocinero que sí poseyó la fortuna de mojar sus labios en el 
mágico elixir. 

Y lo más importante, en este contexto de trascendentalización de lo 
nimio, el superior y venerado Homero murió al tercer día de la fecha 
en que se produjo la aciaga experiencia de no hallar solución al enig- 
ma de una adivinanza que unos jóvenes le contaran. El clarividente Ti- 
resias no pudo saber que encontraría su muerte la noche en que fue a 
beber del agua de una fuente. El corredor Orsipo murió, a pesar de su 
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habilidad deportiva, en los juegos Olímpicos al caérsele el calzón que 
llevaba en las pruebas. Un hombre, que había ejecutado proezas he- 
roicas, no logró escapar de su muerte en medio de un rebaño ovino. 
Una mujer dejó de vivir por el peso de los regalos, y otra feneció por 
no resistir la magnitud de la alegría. Finalmente, al recibir Sófocles (*) 
unas uvas del actor Calípides, la alegría, que rezumaba el regalo, tro- 
có en desgracia, pues el ínclito escritor murió asfixiado al tomar un 
grano no maduro del racimo. De manera similar, el autor cómico File- 
món falleció de la risa que le produjo ver un asno no solo comerse sus 
higos sino tomar su vino.” 

A través, entonces, del principio de contrariedad la talla sobrehu- 
mana de hombres y mujeres parece adecuarse a la forma tan peregri- 
na de morir. Sin embargo, si observamos bien, la naturaleza tan anor- 
mal de sus fallecimientos alimenta, aún más, el aura de excepcionali- 
dad de la que dieron muestra durante su existencia. 


COROLARIO 


En el himno homérico a Deméter, esa trascendentalización de lo ni- 
mio no solo se destaca en la risa que sacó a la diosa Deméter del es- 
tado de postración en que se encontraba tras la desaparición de su hija 
Perséfone. La trascendentalización de lo nimio también se destaca en 
el papel activo que desempeñó la sierva Yambe pues, igual que Ulises 
cual D. Quijote inicia, ¡con sólo unos simples aparceros ataviados de 
guerreros! —qué esperpento, qué risa—, el plan de dar muerte a todos 


9! Filio: Ant. Lib., XII 1-5. 
La práctica mágica: Supplementum graecum 574 (ed. Wessley), 1053-1055. 
Alejandro en PseudoCalístenes, op. cit., II 39, II 6. 
Gilgamesh y Nicandro en cita (15) de la página 26. 
Homero: Hes., Certamen 321 ss. 
Tiresias: Apld., MM 7, 3. 
Orsipo: Hes., fr. 74. 
Héroe apresado y muerto a causa de un rebaño de ovejas: Partenio de Nicea, Sufri- 
mientos de amor VIL 
El suceso de las mujeres: ibídem IX; y Plut., Mor, 254e. 
Sófocles: Linaje y Vida de Sófocles 14. 


Filemón: Luc., Los longevos, 25. 
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los pretendientes de su esposa Penélope, en idéntica medida Deméter 
logró reponerse al sufrimiento al margen de cualquier aristocracia, y 
gracias a la intervención curativa de una criada, Yambe. 

Este suceso constituyó, desde su origen, un hecho de enormes efec- 
tos sociales: en la iniciación eleusina no se impedía el acceso a ningu- 
na persona. Como no importaba cuál fuese su condición y/o a qué cla- 
se social perteneciese, todos los hombres y mujeres eran aceptados, y 
llevados al seno materno de Deméter. La única exigencia de quienes re- 
gentaban el templo y mantenían vivos, año a año, los ritos de la reli- 
gión eleusina consistía en que la persona, una vez iniciada, fuese capaz 
de mantener a lo largo de su vida la regla sagrada del silencio. Hay que 
señalar que, salvo rarísimas excepciones históricas, dicha regla siempre 
fue respetada, acatada, y cumplida durante siglos y siglos por miles y 
miles de mujeres y hombres hasta que con la destrucción del templo de 
Eleusis, que coincidió con la caída del Imperio Romano, ya no hubo 
medios ni forma de seguir manteniendo una tradición milenaria que ha- 
bía arrancado de los primeros cultos religiosos del Neolítico.” 


2 Ulises y sus aparceros: Hom., Od., XXIII 366 ss. 

Los misterios provocan efectos acordes a sus contenidos y con el momento cronológi- 
co: Artemidoro IV 39, 

Iniciar en los misterios eleusinos, inclusive, a prostitutas: Dem., Contra Neera 21, 113-4, 

Sobre el silencio que se exigía al iniciado en los misterios eleusinos, cfr. himno a De- 
méter vv, 476-480. A este respecto, conviene recordar que la ciudad de Atenas tipificaba como 
delito de lesa gravedad la quiebra del principio eleusino del silencio. Cabe añadir que, a pe- 
sar de lo multitudinario que era el ritual de los Misterios, en muy pocas ocasiones se produ- 
jo la transgresión al precepto eleusino. Los sucesos históricos más significativos en torno al 
acto sacrílego de comunicar/publicar los contenidos de la experiencia iniciática los veremos 
con detenimiento más adelante. 

Importancia del silencio en los misterios: himno a Deméter 367 ss., 478 ss.; Plat., Banq., 
209e; Plut., Mor., 10f; Apuleyo, El asno de oro 1 15 4-6; Alcifr., IM 26, 1. 

Era tan elemental respetar el silencio después de la iniciación que, se contaba, unas mu- 
jeres, dispuestas a averiguar lo que sucedía durante la experiencia iniciática intentarían son- 
sacar a Melisa, pero viendo que esta mujer callaba, aquellas la despedazaron (Serv. a Virg., 
En., 1 430), suceso que marca no solo una afinidad con el destino trágico que sufrieron Da- 
mia y Auxesia sino también un acercamiento del culto eleusino con el dionisíaco ya que Or- 
feo (que había instaurado los misterios de Dioniso) acabó siendo despedazado por mujeres 
(Apld., 13, 2; videtur, ibid., MI 5, 2; 19, 12). 

A través de la información que otorgan los testimonios arqueológicos y las fuentes es- 
critas pertenecientes a la cultura griega se afirma que la fecha de fundación de los misterios 
de Eleusis gira en torno al 2000 a. C. (Gordon Wasson R., Hofmann A., Ruck A. P. C., El 
camino a Eleusis..., O. Cit., p. 12). 
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Ni que decir tiene que, con un enfoque tan abierto, la religión de 
Eleusis nunca fue elitista ni linajuda y, porque carecía de las connota- 
ciones nobiliarias que rodeaban a la mayoría de las divinidades del 
panteón griego, la religión de Eleusis fue, en esencia, católica, es de- 
cir, universal. Desgraciadamente, tal característica no le otorgaría la po- 
pularidad y el reconocimiento sociales que, en vida, el templo de Eleu- 
sis tuvo,” pues la falta de componentes aristocráticos en el culto eleu- 
sino hizo mella sobre las figuras de Deméter y Perséfone hasta con- 
vertirlas en un fenómeno socialmente extraño, culturalmente inconce- 
bible y, sobre todo, malditamente silenciado, incluso desde el s. XVIII 
hasta nuestros días.” 


23 La sala de iniciación del templo de Eleusis, o Telesterion, tenía un aforo para 3000 per- 
sonas, número pocas veces superado en las catedrales católicas y/o en las salas de espectá- 
culo actuales. Los restos arqueológicos más antiguos que se conservan datan del s. VIT a, C. 
y, junto con el Odeón, era uno de los edificios griegos más grandes. El Telesterion medía 
54”15 m. por 51”80 m., y contenía ocho hileras de gradas. 


% Más información acerca de la experiencia religiosa de iniciación en Eleussis en Kerén- 
yi K., Eleusis: archetypal image of mother and daugther, Londres 1967. Mylonas G. E., Eleu- 
sis and the Eleusinian Mysteries, Princeton 1961. Zuntz G., Persephone, Oxford 1971. 
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Desde el momento en que arraigó la savia civilizatoria de las semi- 
llas, las costumbres cerealísticas traspasarían las barreras del tiempo. 
Y una concepción seminal de la realidad lograría afianzarse pervivien- 
do, incólume, a lo largo de los siglos. Y es que, conforme el cereal 
ocupaba un lugar cada vez más importante en pueblos y aldeas, pren- 
día y arraigaba, con idéntica fuerza, un sinfín de leyendas en torno a 
las simientes. 

Algunas de esas tradiciones agrarias fueron transmitidas de genera- 
ción en generación. Otras se perdieron de forma irremediable. Y entre 
el sinnúmero de leyendas y cuentos supervivientes había una historia 
que hablaba de la metamorfosis de hombres en hormigas. El trueque 
obedecía al hecho de que las hormigas, desde épocas pretéritas, se dis- 
tinguieron por su laboriosidad, es decir, por el afán continuo de reco- 
ger del suelo los granos de trigo. Sin duda, este cuentecito intentaba 
explicar por qué las hormigas, al igual que los seres humanos, mostra- 
ban esa preferencia nutricional hacia las semillas. 

Podríamos exponer estas y otras historias en torno a los cereales. 
Sin embargo, interesa recalcar que, en la misma medida en que el ser 
humano podía transformarse en una hormiga, por idéntico motivo las 
semillas no eran ajenas a los sentimientos de las personas. Este es el 
sentido de muchos de los documentos que, conservados desde el pri- 
mer milenio antes de Cristo, atestiguan la importancia de cuidar, de- 
fender, proteger... los granos. Incluso, todavía en la civilización roma- 
na subsistía la prohibición de lanzar conjuros a las cosechas. Así lo re- 
cogen las Tablas de la ley romanas. E, incluso, la consideración nega- 
tiva de aojar las cosechas la reencontramos en el filósofo Séneca (3 a. 
C.-63 d. C.), lo que significa que, en un momento histórico dado, es- 
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tuvieron muy arraigadas las creencias sobre el animismo y su deriva- 
do, la metamorfosis.% 

Consecuentemente, igual que las simientes no eran ajenas a las 
emociones de las personas, se aceptaba la existencia de árboles par- 
lantes y, asimismo, se aceptaba la existencia de mujeres transformadas 
en vegetales, y de seres humanos viviendo existencia de hormiga y, 
claro está, se creía que los granos de cultivo podían ser destruidos a 
través de una mirada maligna. 

Y, por el hecho de que la vida lo inundaba todo, arraigaría un sin- 
fín de historias que hablaban de semillas que crecían, crecían y crecí- 
an, O que mantenían durante años y más años su potencia germinativa; 
es decir, por el hecho de que la vida lo inundaba todo la conducta gru- 
pal llegó a estructurase siguiendo las pautas de respeto hacia el mun- 
do vegetal. De ahí los tabúes; de ahí también los sentimientos de res- 
peto hacia la deificada naturaleza. 

Y si las costumbres, las tradiciones y los valores de la colectividad... 
iban tejiéndose unitariamente en torno a las semillas generación tras 
generación, es lógico que éstas desprendieran una enorme relevancia 
social, tanta que nuestros antepasados empezaron a celebrar curiosas 
prácticas agrarias, como la hierogamia de Deméter con Yasio, cuya li- 
turgia no solo exigía anualmente su escenificación con personajes hu- 
manos de carne y hueso, sino la representación cósmica de un rito es- 
permático que consistía en provocar, ya lo sabemos, la fecundidad de 
los campos. 

Con toda evidencia, la consideración sobrenatural de las semillas 
dio cuenta del papel social que desempeñó en el pasado la simiente 
dentro de la vida de los seres humanos. Pero, claro, ¿cómo no iba a ser 
así si con la recolección y el cultivo de las gramíneas (agricultura) la 


% Antiguamente las hormigas fueron transformadas en hombres: Apld., III 12, 6. Las hor- 
migas portan granos: Ov., A. A., 190 ss. Platón expone que los seres humanos en otros tiem- 
pos fueron cigarras (Fedr., 259b). Ejemplos, los de Apolodoro y Platón, que muestran tanto 
el sentido conceptual de dinamicidad e intercambiabilidad de los niveles ontológicos dentro 
de la realidad, como los aledaños del pensamiento religioso transmigracionista a partir de la 
existencia del mutacionismo mítico. 

Conjuros al campo: Ley de las X1I Tablas (s. Y a. C.), VI 8* y 8b, ed. bilingiie de Ras- 
cón García C. £ García González J. M., Madrid 1993. 
Sobre la prohibición de echar el mal de ojo a las cosechas: Sen., Nat. Quaest., YV 7, 2. 
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Humanidad pudo dar el enorme salto del progreso, progreso en el que 
las divinidades Deméter y Perséfone ocupaban un lugar destacadísimo? 

La consecuencia que se derivará de esta concepción gineco-seminal 
es Obvia: las semillas permanecerán ligadas a la femineidad divina. Las 
semillas representarán los cauces de la Vida y, por eso, mostrarán la 
misma eficacia reproductora que el sexo femenino. Prueba de ello es 
que los instrumentos de labranza, por estar en contacto con los granos 
de cultivo, manifestaban una enorme carga fecundadora y libidinal. La 
tierra labrada remedaba los labios femeninos, y la reja simbolizaba el 
falo del varón. Y las semillas condensaban toda una serie de senti- 
mientos de sexualidad procreadora del mismo modo que, en el capítu- 
lo primero, vimos cómo las aguas, además de ser afrodisíacas, fertili- 
zaban cuando estaban en contacto con el mundo femenino. 

Con toda evidencia estamos rastreando los orígenes seminales de la 
cultura europea a través de sus historias legendarias. Y por medio de las 
leyendas sobre las semillas, sabemos que los primeros apuntes sexuales 
se dieron dentro del marco agrario. De hecho, el culto a Deméter y Per- 
séfone se edificó a partir de sucesos seminalmente vaginales. 

Es más, puesto que los sentimientos humanos religiosos estuvieron 
unidos a símbolos sexuales procedentes del agua, la tierra, los árboles, 
las semillas...; puesto que las diosas permanecieron identificadas a los 
ciclos físicos de la naturaleza; podemos concluir, sin riesgo a equivo- 
carnos, que la femineidad históricamente estuvo integrada dentro de la 
materia. Y cuando hablo de la materia, entiendo ésta como madre (ma- 
ter), y como raíz (materles). 

Resulta interesante esta distinción, tanto o más cuanto que al iden- 
tificar «madre» con «raíz» profundizamos en el componente agrario de 
la cultura europea y, a la vez, conseguimos explicar por qué la religión 
de Deméter y Perséfone se apoyó en todo tipo de símbolos agro-físi- 
cos. Dicho de otro modo. Por el hecho de que la mujer era «madre» y 
«raíz», el culto a las diosas Deméter y Perséfone no distinguió el con- 
cepcionismo femenino respecto de la gestación vegetal. 

Y, al no distinguir nuestros antepasados concepcionismo respecto de 
la gestación vegetal, la femineidad estuvo integrada dentro de los ci- 
clos físicos de la materia. Fijémonos en que los atributos físicos de De- 
méter eran la espiga, la adormidera y el narciso. Su ave preferida, la 


grulla. La trucha, su víctima propiciatoria. Y si Deméter era represen- 
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tada con antorchas o con una serpiente, el afamadísimo santurario grie- 
go de Delfos (cuyo significado era «útero») poseía un trípode sagrado, 
es decir, una especie de mesa con tres patas con forma de delfín. 

Pero para observar mejor cómo la naturaleza sexual de las diosas par- 
tía de la física animada de las cosas mismas, la lectora y el lector deben 
recordar que en el himno a Deméter esta diosa personificaba la fecun- 
didad de la Tierra, mientras que en los Himnos Orficos Deméter apare- 
ce como «Madre Universal». Esto significa que la fe eleusina supo ma- 
nifestar las raíces vegetales de la maternidad a la vez que apuntaló el 
comportamiento uterino de las semillas desde la anatomía de la mujer. 
De aquí arrancaría la creencia de que el sexo femenino tuviera semen.% 

Dado el fondo gestante del himno a Deméter, conviene no olvidar 
que el culto eleusino estuvo estrechamente unido al cultivo del campo. 
Deméter era considerada tanto la Madre de los cereales como la Tie- 
rra fecunda que los produce. Lo que explica por qué, según Diodoro, 
Deméter regaló a Yasio la semilla de trigo. 

Con estos parámetros, no extraña lo más mínimo que las diosas De- 
méter y Perséfone aparecieran inmersas seminalmente dentro del des- 
cubrimiento de las tareas de labranza, pues ello realzaba su poderío. 
Como tampoco extraña que personificaran el descubrimiento de los tra- 
bajos agrarios, y más cuando este fenómeno fue a todas luces uno de 
los hitos más emblemáticos de la civilización humana pues, incluso, 
hoy en día dependemos al mil por mil del sector primario que integra 
la creación de los recursos alimenticios. 

Pero hace diez mil años todos los seres humanos vivían de alimen- 
tos silvestres. Y la división sexista del trabajo permitía el desarrollo de 
la caza y la recolección de semillas. Durante milenios éste fue el esti- 
lo de vida dominante pero todo se transformó cuando, en el Neolítico, 
al calor del descubrimiento femenino de la agricultura, las costumbres 
humanas dejaron de ser las de antaño. 

Es cierto que nunca podremos dirimir si la revolución agraria en- 
trañó la aparición de una religión cerealística o si el culto sagrado a la 


%6 Sobre el semen en la mujer: Los filósofos presocráticos, passim, vol. 1 (Madrid 1981) y vol 
Il (Madrid 1985-1* reimpr.), ed. B.C.G.; Aristot., De gen. anim., passim. Véase la página XII. 
Himno a Deméter 141 ss., 167. Himnos órficos XL. 
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semilla motivó dicha revolución agraria o, en último lugar, si las cre- 
encias seminales interactuaron con el hallazgo del cultivo del grano. 
No lo sabremos nunca. Sea como fuere, lo que sí es un hecho es que, 
en este contexto, nació el himno religioso a Deméter, y que el credo 
eleusino enriqueció, con explicaciones y actitudes, el trabajo agrario 
ofreciendo una concepción animista de la Naturaleza. 

En nuestro tiempo histórico, la agricultura aérea y la aquacultura 
modifican de forma estrepitosa el modo tradicional de la productivi- 
dad. Sin embargo, en el pasado el arte de cultivar la gleba revolucio- 
nó, aún más, las conductas del grupo social introduciendo una serie de 
cambios vitales. De un lado y ateniéndonos al hábito nutricio, la agri- 
cultura fraguó el declive tanto de la caza (cinegética) como de la pes- 
ca (halieútica). De otro lado, impulsó el decaimiento de la labor reco- 
lectora improductiva y silvestre. Y, claro está, condujo a la estabilidad 
geofísica de las poblaciones, es decir, al abandono paulatino de la tras- 
humancia. 

Al hilo de los cambios que se operaban en el seno de los grupos ne- 
olíticos es lógico que se produjera una repentina valoración del suelo 
como fuente de riqueza. De este modo, el gesto de asegurar la ali- 
mentación a través de los frutos trabajados en la tierra motivó la ne- 
cesidad de dominio de la tierra. Y no solo eso sino que los tímidos 
conflictos intergrupales darían paso a duras contiendas bélicas por ob- 
tener territorios y adueñarse de terrenos inmensos cultivables. Por esta 
razón histórica, desde la agricultura se sitúa no solo la aparición de la 
propiedad privada sino, quizá, el origen de la guerra. 

Así las cosas, cuando se habla de la teología eleusina es preciso re- 
conocer la preeminencia absoluta que, dentro del mundo rural, mani- 
festaban Deméter y Perséfone como heraldos de la cultura de la mies: 
estas diosas tutelaban el crecimiento de las semillas «cultivadas». Pre- 
eminencia que se destaca en el momento en que, secuestrada Perséfo- 
ne, Deméter decidió segar toda brizna de vida en los campos. 

Por todo ello, admitiendo que la agricultura supuso un verdadero 
ejercicio de dominio humano sobre la Naturaleza, también es cierto, no 
lo olvidemos, que el cereal poseyó una dimensión sobrenatural al de- 
pender de sus patronas Deméter y Perséfone. 

Una prueba del valor del descubrimiento del grano aparece en el 
elevado número de argumentos que, esgrimidos en épocas históricas, 
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vienen a recoger no solo los efectos benéficos del cultivo agrario (**) 
sino, sobre todo, las elevadas cotas de civilización que otorgaron las 
diosas Deméter y Perséfone. Los argumentos describen, de un lado, la 
existencia de una edad arcaica en la que, sin guía y con gran escasez 
de recursos, los seres humanos vivían sin civilizar y de modo salvaje; 
de otro lado expresan cómo la humanidad, abandonando para bien 
aquellos tiempos arcanos, pudo alcanzar un estado más bonancible e 
ilustrado gracias al desarrollo de la agricultura. Veamos algunos de esos 
testimonios históricos. 

Los hombres antes de vivir en sociedad eran, a todas luces, infe- 
riores a los animales y devorados por ellos (Celso: s. ID). Los seres hu- 
manos, en el principio, llevaban una existencia desdichada (Porfirio: 
234-305). Carecían de éxitos (Gratio: c. s. I a.C.) y habitaban en el in- 
terior de las grutas como bestias salvajes (himno a Hefesto: c. s. V a. 
C.; Esquilo: 525-456 a. C.). 

Primitivamente, su alimento lo constituyó la hierba (Ovidio: 43 a. 
C.-18 d. C.). Por ello, en el pasado el ser humano comía igual que las 
fieras (medicina hipocrática: c. s. V a. C.). Y ello era así porque los 
hombres no disponían de productos cultivados sino de alimentos que 
provenían tanto de la caza (Platón: 427-347 a. C.; Virgilio: 70-19 a. C.) 
como de lo que aportaban los frutos de los árboles (Platón, Virgilio, 
Ovidio, y Tibulo: 55-18 a. C.). 

Antiguamente, los hombres, al igual que las fieras, iban desnudos 
(Ovidio). Antaño, el ser humano vagaba en solitario en medio de la na- 
turaleza siendo la fuerza bruta su primera característica (Ovidio), pues 
es cierto que, primero, utilizó la fuerza y, luego, se sirvió de la razón 
(Gratio). Es más, consiguió hablar tras abandonar el estado bestial en 
que habitaba (Eurípides: 480-406 a. C.). 

Los seres humanos, en el pasado, no vivían en casas de adobe, no 
trabajaban la madera ni conocían las fechas de la sementera (Esquilo). 
Tampoco empleaban el toro con la reja para arar (Ovidio). Es más, 
como los salvajes Cíclopes, los hombres no cocinaban (Homero: Cc. s. 
IX a. C.) ni cocían el pan (Ovidio). Así las cosas, el estado civilizado 
comenzó con el uso de alimentos cocidos (medicina hipocrática) entre 
los cuales hay que incluir, de forma especial, la hogaza. En esta línea, 
el escritor Apuleyo (125-c.180) defendió que Ceres, la Deméter roma- 
na, enseñó a la humanidad el fruto de otros alimentos, mejores que la 
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bellota de la encina. Y Plinio (23-79 d. C.) señalaba a esta misma di- 
vinidad como la inventora de la agricultura.” 

Estos testimonios son elocuentes en la medida en que, a través de 
ellos, podemos rastrear el enorme alcance que tuvo el culto a Deméter 
y Perséfone, y más cuando sobre estas deidades se tejió una tupida red 
de ideas seminales. Fijémonos en que uno de los sobrenombres de De- 
méter y Perséfone fue el de Carpofóreas, que etimológicamente signi- 
fica las que llevan los frutos. Y si la palabra griega con que se enun- 
ciaba el grano, el pan y el trigo era «sitos», resulta que Deméter y Per- 
séfone eran igualmente designadas como Theoi Sitophóroi, es decir, di- 
vinidades que transportan el «trigo» y, por extensión, los «víveres».* 

Deméter y Perséfone estaban tan unidas al curso de la semilla, que 
estas diosas poseían los conocimientos necesarios de la simiente y, por 
ello, hacían a gala el tener bajo su potestad la cultura de los granos. “Tan- 


9% Celso, Contra los cristianos, 52. Videtur Plat., Menex., 237d, y Pol., 274b-c. 
Porf., De abst., IV 22; 
Gratio, Cinegética, 5. Videtur Opiano, De la pesca 5-10; 15 ss. 
Himno homérico a Hefesto 4. 
Esq., Prom. encad., 453. 
Ov., Fast., 11 291, 300. Videtur Hdto., 1 66; Plat., Prot., 321b. 
Medicina hipocrática: Sobre la medicina antigua 3. 
Plat., Prot., 321b, y Pol., 272a. 
Filóstrato I 21. 
Virg., Georg., 17, 147-9. 
PMG 985b (Lírica griega arcaica). 
Ov., A. A., 11 4734, y Fast., U 294. 
Tibulo, IT 1, 37-8. 
Gratio, Op. cit., 3-7. 
Eurip., Supl., 202 ss. 
Ov., A., IL 10, 10, y Met., 1 103-106. 
Esq., Prom. encad., 450 ss. Ov., Fast., ll 295. 
Hom., Od., IX 287 ss.; X 200. 
Ov., A., TI 10, 8. 
Sobre la medicina antigua, loc. cit. 
El trigo, alimento idóneo para el ser humano: Plat., Menex., 238a. Videtur Apol. Rod., 
IV 264 ss.; Ov., Fast., 1675; IV 368 ss., y 500 ss. 
Apuleyo, El asno de oro X1 2, 1. 
Plinio, Nat. Hist., VI 191; cfr. ibid. 56. 
Más sobre la Deméter romana: Ov., A., III 6, 15; Himnos órficos proemio y XL. 


28 Siguiendo a los clásicos de la Antigiiedad, L. H. Morgan (1877) señalaba como etapas 
evolutivas del ser humano el Salvajismo, el Barbarismo y, finalmente, la Civilización gracias 
al desarrollo de la agricultura avanzada. 
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to es así, que de estas deidades arranca históricamente la «didakhé» o, 
lo que es igual, de estas diosas nace la enseñanza de la cerealicultura. Lo 
que significa que Deméter y Perséfone desempeñaron un alto cometido 
en la tarea de fortalecer el progreso extendiéndolo a toda la Humanidad. 
De aquí, entonces, el espíritu universalista (o católico) de la fe eleusina. 

Si Apolonio de Tiana (s. 1 de nuestra era) defendió que la agricul- 
tura expresa sabiduría, muchos siglos antes sabemos, por el himno a 
Deméter, cómo esta diosa hizo depositario de su sabiduría seminal a 
Triptólemo, un evangelista de la agricultura que, en su carro tirado por 
dragones, recorría la tierra divulgando a los seres humanos los secre- 
tos y las maravillas del cultivo de la mies.” 

En definitiva, a través de las divinidades Deméter y Perséfone de- 
sapareció la inculta barbarie humana, pues con su ayuda divina los 
efectos nutricios de la recién inaugurada civilización agraria revolu- 
cionarían la estructura de la dieta y de la preparación de las comidas 
de los seres humanos, también los hábitos de la trashumancia y, por 
supuesto, el modo de tratar/entender la tierra. La prueba de ello o, de 
otra forma, la prueba de que la diosa madre eleusina estaba ligada a 
los frutos del culto agrario aparece en el hecho de que la espiga cons- 
tituyera uno de los atributos de Deméter. Y no solo eso. Tal era la po- 
tencia civilizatoria de Deméter que de la diosa se decía que era la in- 
ventora del molino. Al menos en Sición se transmitía en estos térmi- 
nos la autoría del descubrimiento tecnológico del molino. 

Grande fue, entonces, la ayuda nutricia que Deméter con el grano 
había regalado a la humanidad. Y este aspecto es algo de lo que no 
pudo zafarse ni siquiera el propio Homero cuando este escritor de 
aventuras y guerras relató, también lo haría Hesíodo, que el ser huma- 
no incluía la hogaza dentro de su alimentación, felizmente. 

Y dado que grande era el esplendor civilizatorio de Eleusis, en para- 
lelo hubo fricciones y choques cuyos ecos han sobrevivido literariamen- 
te. Por medio de los testimonios escritos conocemos las luchas de (*) 
Deméter, en un caso, contra Hefesto y, en otro, contra Dioniso. Y, en 
ellas, se nos muestra el papel alimenticio primordial de Deméter por 


% Filóstrato VI 3. 
Triptólemo: himno a Deméter vv. 473-477, Sof., fr. 598; Apld., 1 5, 2. 
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encima de cualquier divinidad. Y es que la diosa no tenía rival. Lo cual 
tiene mucha importancia habida cuenta de que Deméter mostraba su 
poderío no solo sobre el curso vegetal del trigo sino, por extensión, so- 
bre el crecimiento de las vides. 

Tal era la influencia bienhechora de Deméter sobre todos los ali- 
mentos, que a esta diosa se le atribuía la introducción del cultivo de 
las hortalizas, en especial, de las habas... e, incluso, se le adjudicaba el 
haber hecho a los seres humanos comedores de higos. Recordemos que 
Deméter, en recompensa al hospedaje de que había sido objeto en casa 
de Fítalo, entregó a éste brotes de higuera.'% 

Así las cosas, es lógico que Deméter y Perséfone influyeran sobre 
las conductas del colectivo humano, pues estas diosas, incardinadas en 
los ciclos productivos (alimentación) y reproductivos (gestación) de la 
materia, aunaron lo reproductivo y lo nutritivo. O de otro modo. La re- 
ligión de Deméter y Perséfone poseyó de forma simultánea compo- 
nentes tanto uterinos como alimenticios y, por este motivo, durante mi- 
lenios en Europa boca y útero permanecerían religiosa, científica y fi- 
losóficamente ligados. 

Al estar unidos procreación y dieta, las diosas Deméter y Perséfo- 
ne favorecían directamente la prescripción de tabúes sexo-nutriciona- 
les. En otro capítulo, hemos visto cómo las mujeres que participaban 
en las Tesmoforias tenían que dejar de tomar temporalmente la grana- 
da y abstenerse de mantener relaciones sexuales durante la celebración 
de estas fiestas. Sin embargo había otros tabúes. 

Ya hemos dicho, en el capítulo IL, que Pitágoras (c. s. Vl a. C.) so- 
bresalió por su adhesión al culto eleusino. Pues bien, tanto Pitágoras 
como sus discípulos creían que el haba personificaba al embrión hu- 
mano. Pitágoras y sus legendarios discípulos, entre los que se incluía 
Orfeo, negaban su ingestión porque con ello se alteraba, y muy seria- 
mente, el ciclo genealógico de la descendencia. Y es que, entendido el 
nacimiento en términos de reencarnación, el acto de comer un haba 
rompía el curso sagrado de la transmigración de las almas. Por lo tan- 
to, para el ser humano desgraciadas eran las consecuencias que entra- 
ñaba comer semejante alimento. 


100 Eítalo: Paus., 1 37, 2-4. 
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Por supuesto, la consideración del haba como futuro hijo o futura 
hija partía de la simpatía entre el mundo vegetal y la vida humana. En 
principio, no parece que este tabú formase parte de la ortodoxia eleu- 
sina puesto que hemos destacado que Deméter introdujo el cultivo de 
habas. Sin embargo, esta diosa podía recibir el nombre de Erinys. Este 
dato lingúístico es importante ya que, sabemos, las funestas Erinias 
castigaban duramente el matricidio. Con lo cual, podemos pensar que 
si comer un haba entrañaba, para el pitagorismo y orfismo, un gesto 
de impiedad y de sacrilegio, de la misma manera el matricidio en la 
religión eleusina constituía un ataque directo contra el sexualidad pro- 
creadoramente seminal. En definitiva, no era bueno cortar los dos ca- 
bos de un mismo hilo, ni saludable quebrar la maternidad de la mujer 
(Erinias) o alterar la descendencia simbolizada en la semilla del haba 
(pitagorismo/orfismo).!"! 

Sin duda, este tabú alimenticio en torno al haba manifiesta desde 
otra perspectiva el protagonismo que adquirió el grano dentro de la 
vida humana. Y es que los comportamientos sociales fueron tejiendo 
en torno al cultivo toda una amplia estela de valores, de ideas y nor- 
mas. En la mitología griega, p. e., observamos la designación del país 
natal como matría, y en los escritos históricos sucedía lo mismo. La 
prueba de ello es que Aristóteles, en el siglo IV a. C., nos transmitió 
la costumbre de cómo cada partido político adoptaba un nombre en 
función de la tierra que labraban mientras que su maestro Platón de- 
nominaba a la región de Atica Madre Tierra igual que, en nuestro 
tiempo, hablamos de la Madre Naturaleza, de la Madre Patria, de la 
Madre Iglesia, etc.!2 

Desde luego, para nuestros ancestros la agricultura mediatizaba gran 
parte de sus conductas. No es insólito, entonces, que según PseudoA- 
ristóteles el cultivo de la tierra constituyera el trabajo más noble del 


101 En la tradición cristiana las habas desempeñarán un gran papel habida cuenta de que el 
Roscón de Reyes es elaborado culinariamente a partir de tales semillas para conmemorar la 
festividad del nacimiento de Jesús. Lo cual pone de relieve la relación del haba con el recién 
nacido y, por extensión, la relación entre útero (recién nacido) y boca (la ingesta del pastel). 
Para más información, Toussaint-Samat M., Historia natural y moral de los alimentos, Ma- 
drid 1991, vol. 1, p. 73. 


102 Aristot., Const. aten., 13, 5. Plat., Ley., 470a. 
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ser humano, ocupación a la que, en su parecer, le seguía la explota- 
ción, a partir de la tierra, de la minería. Como tampoco es insólito que 
al producirse el agón literario entre los dos grandes colosos, fuera He- 
síodo frente a Homero quien recibiera la corona del éxito, pues Hesí- 
odo había cantado a la agricultura y a la paz, en lugar de componer te- 
mas violentos sobre la guerra y los combates, como había hecho Ho- 
mero, su rival. 

Puesto que la semilla constituía una pauta de referencia funda- 
mental para la subsistencia de los grupos humanos, el filósofo Ana- 
xágoras de Clazómenas (c. 500-428 a. C.) se valió de componentes 
agrarios a la hora de referir sus ideas sobre la existencia de otros mun- 
dos. Decía Anaxágoras que en esos mundos los campos también son 
cultivados igual que los seres humanos trabajan la tierra. Por otra par- 
te, Platón (428-348 a. C.), tras caracterizar a los agricultores como in- 
dividuos que generan cosas hermosas, expone lo más conspicuo y be- 
llo de ellos, a saber, su capacidad de extraer el alimento de los fueros 
ctónicos.!% 

Sin lugar a dudas, en todos estos testimonios rastreamos la enorme 
impronta civilizatoria que tuvo el culto a Deméter y Perséfone. La 
prueba de la dimensión civilizatoria del culto de Deméter y Perséfone 
aparece en la enorme importancia social que desplegaba la celebración 
de los Grandes Misterios a finales de septiembre en Eleusis. Pues bien, 
estos ritos mistéricos comenzaban con las procesiones de peregrinos 
desde Atenas hasta Eleusis. Entre ellas destacaba la de la sacerdotisa 
de Deméter portando los objetos sagrados, los hiera. Seguían los rezos 
en las grutas sagradas y la representación sobre el misterio de Demé- 
ter y Perséfone. En el Telesterion, o sala de Iniciación, el hierofante 
profería las fórmulas sagradas, exponía los objetos de culto y ofrecía 
la ingestión de la bebida sagrada, el cyceón, a los neófitos que, a la no- 
che siguiente, alcanzaban el último grado de iniciación a través de la 
contemplación de la espiga de trigo tras ser representada la hierogamia 


103 PseudoAristot., Econ., 1 2, 25. Hes., Certamen 205-10. Hom., IL, V 336. 
Hes., Teog., 512, y fr. 211. Videtur Hom., Od., IX 89; X 101. 
Anaxágoras: Simpl., Fis., 34, 28-35, 13. Plat., Eutif., 14a, y Eut., 291e-292a. 
Descubrimiento ilustrado del grano: Hom., Od., IX 191, 107 ss.; Eurip., Supl., 195-218. 
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de Deméter. Los misterios acababan al día siguiente con una libación 
hacia Oriente y Occidente y, claro está, con la obligación personal de 
mantener en silencio lo visto y oído durante la ceremonia de iniciación. 
Los Grandes Misterios duraban diez días. 


OBEDIENCIA Y SUMISIÓN 


A fin de comprender la estela religiosa que desplegaron las divini- 
símas Deméter y Perséfone acudiremos a esa inveterada deidad llama- 
da Gaya, más conocida bajo el nombre de Gea. 

Se nos puede objetar que Deméter y Perséfone, por su naturaleza 
culturalmente pulida, guardan poca afinidad con respecto a Gea. Pues 
bien, aunque ello es cierto; aunque la rusticidad de Gea difiere, en mu- 
cho, del elevado grado de cultura e instrucción que existe en torno a 
las diosas Deméter y Perséfone; por otra parte, aunque es verdad que 
el carácter cosmogónico de Gea parece alejar a esta diosa de las ma- 
neras instruidas de Deméter y de Perséfone; no obstante y a pesar de 
las diferencias subsisten importantes puntos en común que no convie- 
ne dejar a un lado y, mucho menos, omitir. 

Si el hacha permite talar árboles consiguiendo extensiones mayores 
de terreno para la práctica de la agricultura, en otro extremo la escoba 
lograba separar, en la era, la paja del grano mientras que el mazo 
aplastaba las semillas, una vez recogidas y almacenadas. Pues bien, 
«hacha», «escoba» y «mazo»... se erigieron instrumentos fundamen- 
tales dentro de la actividad agraria, aunque nos falta por mencionar un 
apero, la temida guadaña. 

En la tradición hesiódica, Gea aparece con la hoz en la mano. Y no 
se trata de un capricho literario. No, en absoluto, ya que la hoz era a 
la agricultura lo que la diosa Gea a la tierra fecunda. Por lo tanto, el 
que la guadaña fuera un atributo de Gea no es absurdo, como no lo es 
el que la hoz constituyera el medio más rápido para segar los tallos de 
los campos cultivados. 

Al rescatar la guadaña como antigua pertenencia de Gea anotamos 
la cara arcaica de la agricultura. (Recordemos que Deméter era la nie- 
ta de Gea.) Si a este dato añadimos que Gea, diosa de la tierra, fue la 
divinidad que gestó el firmamento, entonces vemos, otra vez, la cer- 
canía de los astros con la tierra, cercanía del todo necesaria para las 
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faenas de la agricultura, según señaló Hesíodo (s. VIII a. C.) en su 
obra Trabajos.'% 

Por otra parte, sabemos que la divinidad Gea, por sí sola, es decir, 
por partenogénesis, procreó el universo. Este tipo de fecundación al 
margen de la ayuda copuladora masculina constituye un rasgo distinti- 
vo de las arcaicas diosas de la fecundidad. Por este motivo, Hesíodo 
descubre en Gea el eslabón del árbol genealógico de los dioses seña- 
lando cómo la Historia y el Tiempo empiezan a hacer acto de presen- 
cia a partir de las hazañas parturientas de Gea. 

Sin embargo, tanta autosuficiencia no le vale de mucho a la diosa. 
No, ya que, desde el instante en que Gea engendra a su hijo y esposo 
Urano, con él comienzan sus problemas. Y, con él, principia su decli- 
ve. Según los narradores, la actitud de Urano fue dictatorial desde el 
comienzo. Y, por detentar el poder absoluto, Urano no solo llegó a 
oponerse a la femineidad de su madre y esposa «Gea», sino a inmis- 
cuirse en asuntos relacionados con la procreación. De este modo, por 
su arbitrio, Urano recondujo los cauces de la vida. ¿Cómo? Obligando 
a sus hijos a no salir del vientre de Gea, a permanecer encerrados y 
ocultos en las entrañas de la tierra.!% 

La falta de preeminencia una diosa de la maternidad en asuntos re- 
lacionados con la descendencia no solo pone de relieve la altísima cota 
de participación de la tradición patriarcal dentro del escenario teológi- 
co. También expresa una seria paradoja, a saber, que las diosas del 
vientre, dueñas, al fin y a la postre, de la descendencia, carecieron de 
un mínimo de autoridad a la hora de controlar el futuro de sus vásta- 
gos. De esta manera, llama la atención que en el mundo griego la au- 
tosuficiencia de las diosas procreadoras no caminara simétricamente 
con el uso, reparto y distribución del poder. 

Vista y anotada tal circunstancia y al hilo de los sucesos que afec- 
taron a Gea, percibimos que el enorme papel civilizatorio que desple- 
garon las diosas Deméter y Perséfone tanto en la introducción como 


10% Gea y la hoz: Hes., Teog., 160-3. Videtur Apol. Rod., IV 983 ss. 
Restos prehistóricos del uso de mangos de hoz en los natufienses: Braidwood R. J., El 
hombre prehistórico, México 1988-2*, p. 207. 
Relación entre las faenas agrícolas y las estrellas en Hes., Trab., 385. 


105 Urano obliga a sus hijos a no salir del útero terrestre: Hes., Teog., 155 ss. 
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en el cultivo de los campos no estuvo nunca en sintonía con su falta 
de supremacía dentro del panteón helénico. 

Pues bien, solo a partir de la falta de preeminencia de las divinida- 
des femeninas respecto de las divinidades masculinas es explicable la 
ausencia flagrante de control de las diosas sobre los frutos de su vien- 
tre, aspecto no solo evidenciable en Gea, sino en su hija Rea, por cuan- 
to esta deidad frente a su consorte no tuvo potestad alguna sobre el 
destino de sus hijos. Por supuesto, esta explícita ausencia del derecho 
materno se repite en Deméter cuando esta divinidad llega al descubri- 
miento ¡fortuito! de que Zeus, su esposo, había sellado el matrimonio 
de su hija Perséfone a espaldas suyas y a través de un pacto sólo apa- 
labrado entre masculinas deidades. 

Evidentemente, en la vida colectiva griega prevalecía el orden de 
sucesión patrilineal y de tal orden dan constancia los relatos religiosos. 
Con lo que, es obvio, nunca llegaban a contar las prerrogativas de Gea, 
de Rea, de Deméter..., o de otras diosas cualesquiera. La prueba de 
ello es que el poeta Hesíodo transcribió a las claras y sin omisiones 
cuán profundos eran los cabos de la legalidad patriarcal, pues Gea 
solo posee, en la formulación hesiódea, valor como punto genealógico 
del tiempo, del mundo..., en suma, de las divinidades. Naturalmente, 
dado que Gea no tuvo potestad alguna más allá de la creación/procre- 
ación del Universo, en idéntica proporción las divinidades Deméter y 
Perséfone serían tomadas como el eslabón primero del progreso, de la 
agricultura. 

¿Qué significa esto? Significa que el aura de sobrenaturalidad de 
Gea nacía, al igual que el de Deméter y Perséfone, del pasado arcaico 
y en el pasado acababa su esplendor. A diferencia de ellas, las divini- 
dades masculinas griegas, inscritas en el presente, permanecían inmer- 
sas en la lucha por el control del poder. 

Así entonces, en la misma línea en que Gea obedeció a Urano, lue- 
go a su hijo Cronos y, finalmente, a su nieto Zeus, en otro plano si- 
milar la diosa eleusina Deméter hubo de acatar las Órdenes de su (**) 
consorte, Zeus, cumpliendo sus prescripciones, esto es, devolviendo la 
vida a los estériles y yermos campos mientras que Perséfone, en con- 
tra de su voluntad, fue raptada y violada por un dios del que descono- 
cía todo, inclusive el detalle de que era su marido, incluso con la ben- 
dición y parabienes de su padre. 
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Añadamos a esta lista de agravios un importante detalle agnaticio 
propio de la cultura griega: los mensajeros de'los conocimientos cere- 
alísticos, los representantes de la religión de Eleusis eran personajes 
masculinos. Con lo cual, estamos ante una paradoja importante por 
cuanto si Deméter y Perséfone ocuparon civilizatoriamente un puesto 
destacable en ese progreso cultural de la Humanidad, sus heraldos no 
serían figuras femeninas sino exclusivamente varones, sólo varones 
como Triptólemo, Cérix, Cabarno, Caucón, Diocles, Eumolpo, Céleo, 
Políxeno, Cípselo... 

¿Qué podemos concluir? Pues que el afán de dominio, del que die- 
ron cuenta los testimonios escritos, también estuvo presente en el afán 
de controlar la cultura, sus ritos sexuales, sus instituciones, templos... 
En caso de no ser así ¿cómo explicar un sinfín de tradiciones que des- 
tronaban a las diosas eleusinas colocándolas en el lugar maldito de la 
soledad? ¿Cómo entender que se dijera que Argo (¡y no Deméter!) ha- 
bía sido quien había introducido en Grecia el arte de cultivar y de sem- 
brar los pagos, del mismo modo que el hijo de Deméter y Yasio, Filo- 
melo, era considerado como el artífice de haber introducido la cos- 
tumbre de uncir los bueyes en una carreta? 

Puesto que el afán de dominio estuvo presente en el afán de con- 
trolar la cultura, sabemos que Dioniso ocupaba un puesto relevante 
dentro de los ritos eleusinos, y se afirmaba incluso que Eumolpo ha- 
bía sido el fundador de los Misterios Eleusinos. 

Al lector y a la lectora no debe extrañarle la visión androcéntrica 
de estos relatos por cuanto la cultura griega fue en puridad «patriar- 
cal», y mucho más dura con el sexo femenino que la civilización egip- 
cia e incluso que la civilización sumeria y babilónica. 

Hecho este pequeño apunte, igual que Deméter no supo que su hija 
Perséfone iba a ser casada con el rey del Hades, y no lo supo porque 
su esposo Zeus ya había elaborado los términos del contrato matrimo- 
nial de su hija, en la misma línea Gea carecería de medios propios para 
hacer fuerte sus decisiones frente a su consorte Urano. Y si legó la 
diosa Gea a consumar sus propósitos, ello fue por la mediación mas- 
culina de su hijo Cronos. 

La obediencia y la sumisión se predicaron para el sexo femenino 
mientras que el uso del poder y de la fuerza definiría vertebralmente 
al sexo masculino. Tanto fue así que Hesíodo describió la utilización 
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de la guadaña en el marco violento de las relaciones masculinas pater- 
nofiliales: la «hoz», a través de su acerada hoja, lograría, cuenta Hesí- 
odo, sajar una parte de la anatomía del varón igual que si se tratase de 
un enhiesto tallo de trigo. 


LA CASTRACIÓN DE LA FUERZA. LA VIOLENCIA DE LA CASTRACIÓN 


Si una de las características de las diosas de la procreación residió (*) 
en el papel central que desempeñó anatómicamente su Vientre gestante, 
los dioses griegos poseyeron otra nota distintivamente biológica: sus Mús- 
culos, con los que lograban marcar y advertir cuán vigorosa era su auto- 
ridad hasta el límite de que, con violencia, dioses y héroes llegarán a ha- 
cer gala públicamente de su superioridad y, de este modo, a legitimarla. 

Consiguientemente, solo en el terreno agresivo de la fuerza viril es 
entendible el papel político que concede Hesíodo a los golpes de Es- 
tado cuyo espíritu, en absoluto ficticio, sobrevive en nuestros días en 
el argot ajedrecístico a través de la figura del «jaque mate» al rey. Pues 
bien, según el testimonio de Hesíodo el despótico monarca Urano re- 
cibiría un golpe políticamente asesino de la mano de su propio hijo 
Cronos quien, a su vez, perdió su reinado absolutista por la fuerza que 
rodeó a su violento retoño, la jovencísima deidad de Zeus. En conse- 
cuencia, primero Urano y, luego, Cronos recibirían un jaque mate a su 
ilimitado poder monárquico. !% 

Sin lugar a dudas, la lucha de Cronos contra Urano o la de Zeus con- 
tra Cronos, es decir, la lucha de los hijos contra sus progenitores pone 
de relieve la búsqueda masculina de la superioridad. Pero asimismo en- 
seña el grado de psicopatía que rodea al mundo del poder pues, de un 
lado, vemos las ansias que Urano/Cronos/Zeus sienten por acaparar y 
acaparar más autoridad y, de otro lado, vemos cómo dichas divinidades 
traducen un miedo irrefrenable ante su posible destronamiento. 

Tras este pequeña introducción, conocemos por medio de Hesíodo 
la existencia de luchas intestinas entre hijos y padres. También el gra- 
do de violencia física entre los varones dioses de una misma familia, 


106 Actos antropófagos de Cronos: Hes., op. cit., 459 ss. 
Destitución de Cronos a manos de Zeus: ibídem, 494 ss. 
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pues el hijo se aprovechaba de una oportuna situación de inferioridad 
del progenitor para ocupar el lugar del padre y defenestrarlo. 

Cuán habituales fueron en la historia griega las luchas intestinas por 
detentar el poder es algo que nos lo proporciona la cultura griega. Y si 
no, ahí están las contiendas brutales entre Zeus y los Titanes. Luchas 
voraces que no son solo propias de este pueblo mediterráneo. No, pues 
aparecen, ubícuas, en todas la culturas androcéntricas: la batalla gol- 
pista por usurpar el poder está relatada en el judaísmo en el combate 
entre Satán y Yavé, y en la religión zoroástrica en la guerra entre el 
ejército acaudillado por el principio del Bien (Ahura-Mazda) contra el 
ejército liderado por el Mal (Ahriman). 

Centrándonos en las luchas sucesorias griegas de los hijos contra 
sus padres, Cronos invalidó con enorme agresividad la autoridad de su 
progenitor Urano aunque, hay que dedirlo, nunca lo hubiese consegui- 
do de no ser por la participación secreta de su madre Gea, la cual en- 
tregaría a su hijo la guadaña para segar los genitales de su padre. 

¿Es importante hablar de la capadura de Urano? Sí en la medida en 
que la emasculación de Urano rememora la cirugía de la castración que 
rodeaba a los varones acompañantes de la Gran Madre de los Dioses 
«Cibeles», cuyo culto en el período helenístico alcanzó su cénit. Y 
Gea, como lo fue Cibeles, era también otra Madre de los Dioses, esto 
es, la causa biológica de su nacimiento y origen. 

¿Es lícito, entonces, observar algún vestigio matrilineal en la capa- 
dura de Urano? Pensamos que sí, dado que en el acto de asexualizar a 
un varón (divino o mortal) se conseguía subrayar la femineidad de la 
diosa Madre. De esta manera, es indudable que el ejercicio quirúrgico 
de la castración fuese realizado intencionadamente desde bases reli- 
glosas. Pero así mismo, es indudable que a través de la castración el 
varón mortal o divino conseguía acercarse al reino generatriz de las 
Diosas Madres, eliminados los obstáculos de su sexuada virilidad, tan- 
to O más cuanto que Séneca refiere que el hombre, con esta operación, 
pierde una de sus señas de identidad cayendo en un proceso de femi- 
nización. Feminización que no pasó desapercibida para el escritor Apu- 
leyo quien señalaba que los eunucos, segada su naturaleza masculina, 
hablaban en femenino 

Fijémonos en que, al hilo de la versión hesiódea, en el origen del 
cosmos no existió el sexo masculino. Tan solo había una divinidad 
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neutra, Caos, y una diosa monárquica, posiblemente despótica, Gea. Y 
esta cercanía de la diosa Madre con un infértil y asexuado dios Caos 
muestra la pujanza de un pensamiento edificado anatómicamente sólo 
a partir de sucesos femeninos, pues Gea en su omnipotencia fecunda- 
dora dio a luz a todo el Universo. 

Unamos a esta idea biológica la opinión del oniromántico Artemi- 
doro según la cual los eunucos no podían ser contados ni entre los 
hombres ni entre las mujeres, pues los eunucos —y Urano se convirtió 
en uno de ellos por la violencia castradora de su hijo—, habitaban el es- 
pacio biológico del neutro. Con lo cual, la relación «varón capado/dio- 
sa de la fecundidad» equivaldría en términos sexuales a «individuo 
neutro/deidad femenina», es decir, a «Caos-Gea». 

Con esta perspectiva sexual, la castración de Urano, amén de ser un 
signo de violencia de un hijo contra su padre, bien podría ser un re- 
cuerdo de antiguas y primitivas prácticas sexo-rituales máxime cuan- 
do entre el séquito de las divinidades femeninas se contaban los eunu- 
cos. Gea tenía a Urano como eunuco mientras Rea, la hija de Gea, po- 
seía una cohorte de eunucos.!%” 

Es más, Dioniso que fue adamado y criado como una muchacha se- 
ría iniciado en los misterios de Rea, diosa que pronto se asimilaría a 
Cibeles. Por otra parte, sobre la deidad oriental Inanna, en el himno 
(versión acadia) que relata tanto su descenso a los Infiernos como su 
muerte, se describe su salvación a través de un eunuco que le devuel- 
ve a la Vida rociándola con el agua de Ereshkigal. 


107 La emasculación del dios Urano: Hes., Teog., 176 ss. Nacimiento de los hijos de Gea a 
raíz de su castración: ibid., 183 ss. La procreación a partir de la caída del semen en la tierra 
se encuentra también en el mito oriental hurro-hetita de Kumarbi. 

La ablación de los genitales (Sen., Nat. Quaest., VII 31, 1-3; O., A., HI 1) y el uso del 
género femenino: Apuleyo, op. cit., VII 25, 4. 

Sobre la indeterminación sexual de los eunucos: Artemidoro II 69. Videtur ibídem 1 30. 

Sobre el carácter procreador de Cibeles: Lucr., De rer. nat., 11 595 ss, 

Rea, madre del Universo: Argonáuticas Órficas 546-547. ¡Rea aparece en el himno a 
Deméter, vv. 442, 459! 

Eunucos de Rea y de Cibeles: Ant. Pal., VI 51, 173, 219-0; Ov., Fast., YV 183; Catulo 
LXITI 88 ss; Luc., Lucio o el asno, 36, 37, 41. 

Únase a estos testimonios de ginecrocracia religiosa algunos ejemplos míticos de pro- 
creación femenina sin concurso divino que aparecen, en Hesíodo, en la Noche, en Hera, en 
Afrodita... (Teog., 214, 928...). 
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Con esta perspectiva, la capadura masculina, como rito de pasaje, 
podría tener la finalidad de rememorar esos orígenes cósmicos de Gea 
en los que, sin genitalidad masculina, prevalecía única y dictatorial- 
mente la femineidad de la diosa Madre. No es, entonces, casual que 
Gea al inicio del Tiempo permaneciese al lado del dios Caos, dios neu- 
tro y asexuado, como tampoco es casual que en otras religiones apa- 
rezcan seres neutros y agenitales junto a sexuadísimas diosas de la ma- 
ternidad. Citemos como ejemplo a la deidad oriental de la vegetación 
Inanna y al eunuco Asushunamir. 

Prosiguiendo con el tema de la emasculación de Urano y su rela- 
ción con las diosas de la fecundidad, conocemos la historia de Atis que 
en el relato oriental de Agdistis, narrado por Pausanias y visto en otro 
capítulo, se incluía la emasculación de Agdistis y Atis. Sin embargo, 
en la versión más conocida, este último, Atis, era el guardián del tem- 
plo de la diosa Cibeles, y a ella había prometido votos de castidad. 

Tal es la versión de Ovidio, Atis incumpliría sus votos de castidad de- 
bido a la atracción que sentía hacia la ninfa Sagarítide. Cibeles, celosa 
de su amor, zaheriría al árbol, al que estaba ligada la vida de la ninfa 
provocándole irremediablemente la muerte. Al hilo de estos aconteci- 
mientos tan trágicos, Atis en un arrebato se automutilaría. Y, vía auto- 
castración, llegaba a mantener su voto de virginidad ante la diosa Cibe- 
les que, en agradecimiento a su renovada lealtad, permitió a Atis reco- 
brar su puesto cultual convirtiéndole de nuevo en su fiel compañero. '% 

Incardinada, entonces, la castración dentro de los parámetros totali- 
tarios y despóticos de la Madre-Tierra y, a la vez, dentro de los pará- 
metros de una violencia masculina brutal que se alza contra el linaje 
de sus ascendientes, tiene sentido continuar con el paralelismo entre el 
devenir de Urano y Atis. Sí, pero ¿por qué continuar con ese parale- 
lismo? Porque a ellos, a Atis y Urano, se les impetra una transgresión 
de las normas. Transgresión de las normas puesto que Urano, contra 
natura, ejerció una violencia sobre el fruto procreador de Gea al obli- 


198 Dioniso y lo femenino: Apld., III 4, 3. Dioniso y su iniciación en los misterios de Rea: 
ibídem II 5, 1. 
Inanna y su séquito de eunucos: Kirk G. S., El Mito, Barcelona 1985, pp. 119-120; Mi- 
tos sumerios y acadios, Op. cit., pp. 175 ss. 
Agdistis: Paus., VIT 17, 9 ss. 
El origen de la castración con respecto a Cibeles: Ov., Fast., IV 220-2, 238-244, 


125 


María Teresa González Cortés 


gar a sus ya gestados retoños a retornar/permanecer en el útero mater- 
no mientras que, en el caso de Atis, éste había incumplido el juramento 
de castidad prometido a la diosa Madre Cibeles. 

Por otra parte y continuando con las similitudes entre Urano y Atis, 
existe un detalle que va más allá de la coincidiencia. Nos referimos a 
la hemorragia que se generó con la emasculación. Pues bien, igual que 
la llegada de la sangre en el parto de la mujer es un anuncio de vida, 
por la misma razón en Urano y Atis su sangre tendrá poderes idéntica- 
mente fecundadores. De este modo, al cercenarse Atis su miembro (*), 
las gotas de sangre se deslizaron cayendo al suelo de donde brotarían 
unas plantas. Otro tanto sucedió con Urano, pues Gea recogería la san- 
gre de Urano dando nacimiento a las Erinias, los Gigantes y las ninfas 
Melias. Sin duda, ambos sucesos hemáticos potencian la faceta fecun- 
dadora de la Madre Tierra de la misma forma que lo hacían determina- 
dos sacrificios humanos (véanse las pp. 44, 134 (*), 140 y ss.). 


MAGIA 


Si los castratti servían, así lo creemos, para potenciar los valores gi- 
necológicos de la Tierra, en relación con dichos valores se desarrolla- 
ron unas ideas acerca de las facultades mágicas de las diosas madres. 
Y de dichas aptitudes brujas da cuenta un sinfín de relatos históricos. 
En la Gigantomaquia narrada por Apolodoro, Gea intentó dar a sus hi- 
jos, los Gigantes, una droga invencible, pero Zeus, impidiendo a los 
astros salir, la destruyó en la oscuridad. Al hilo de este discurso, en los 
Papiros Mágicos se hablaba de un tipo de droga que la Tierra no pro- 
ducía por miedo. 

Por otra parte, sabemos que en la Teogonía de Hesíodo Gea, valién- 
dose de sus artes mágicas, salvó al recién nacido Zeus de la antropofa- 
gia de Cronos al ofrecer a éste, en lugar del niño, una piedra envuelta 
en pañales. Por las tretas hechiceras de Gea, Cronos al cabo de un año 
regurgitó su prole. Mas, aun cuando Hesíodo no cita la existencia de un 
bebedizo mágico, es de suponer que lo hubo pues Apolodoro relata que 
tanto la piedra como los hermanos de Zeus salieron del vientre de Cro- 
nos gracias a la fuerza vomitiva de un filtro que el dios tomara. 

Entendiendo la magia como sabiduría, Gea poseía esa clase de co- 
nocimientos necesarios para fabricar recetas alquímicas y dominar la 
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base de los filtros mágicos. Sin embargo, su ciencia no quedaba ago- 
tada en estas habilidades: Gea mostraba una enorme capacidad oracu- 
lar. De hecho, los escritores que trataron la genealogía de los dioses 
siempre se refirieron a la faceta auspicina de Gea. 

Tales eran las cualidades predictivas de Gea sobre el curso de los 
acontecimientos, que esta diosa fue considerada la primera adivina y 
maga así como la deidad más antigua en proferir oráculos y vaticinios. 
Como es lógico, la providencia de Gea recaía también sobre su descen- 
dencia. Los Telquines, sus hijos, eran magos mientras que los árboles, 
esos frutos de su vientre, eran emisarios y fuente de verdades sobrena- 
turales, asunto que vimos en el capítulo II de esta primera parte.!% 

Por otra parte, si la primera generación de vástagos de Gea, además 
de nacer de la tierra, vivió por un tiempo en sus fueros; si Zeus fue es- 
condido dentro del vientre de Gea, exactamente en la cueva de Creta, y 
fue asimilado a un elemento lítico ya que como piedra había sido devo- 
rado por su padre; consecuentemente la asociación entre «oráculo y pie- 
dra» resulta más que obvia máxime cuando la divina Tierra podía emi- 
tir sus mensajes eligiendo cualesquiera de sus manifestaciones terrestres. 

De este modo, es lógico que sobre una piedra se edificara el orácu- 
lo pítico en Delfos, y que Anfiarao, que había desaparecido por acción 
de Zeus, formulara sus oráculos bajo tierra. Y también es lógico que la 
sacerdotisa Herófila, allí donde profetizaba, se subiera a una piedra. Y 
es que los árboles, las piedras... llegaban a ser emisarios de Verdades, 
y ello por el hecho físico de estar en contacto con la maga y provi- 
dente Gea. Tal era el geocentrismo del pensamiento religioso antiguo. 
Geocentrismo que aparecía condensado en la idea cartográfica de que 
el santuario de Delfos era el ombligo del mundo." 


10% Droga inmortal secuestrada por Zeus: Apld., 1 6, 1. 
Droga amorosa que no genera la tierra: Papiro El Fayum 5 (10). 
La piedra que traga Cronos creyendo devorar a Zeus: Hes., Feog., 459-473, 485-8, y 
Apld.,1 1,7. 
Droga vomitiva ingerida por Cronos: Hes., ibídem, 494-6; y Apld., 12, 1. 
10 Intervención de Gea en la crianza de Zeus en (la cueva de) la isla de Creta: Hes., Teog., 
478-471. 
Anfiarao: Apld., 1 8, 2; II 6, 3 ss. 
Herófila: Paus., X 12, 1 ss. 
Delfos, ombligo del mundo: Pind., Pit., IV 74-75, VIII 58; Hdto., IV 36; Eurip., Med., 
668, lon 28-34, 461, etc. 
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Dada la naturaleza ctónica de Gea, los escritores trágicos griegos 
(Esquilo, Eurípides...) se referían a esta diosa con el nombre de Ctón, 
culto que sería divulgado adquiriendo esplendor en tiempos de Ale- 
jandro Magno (356-323 a. C.). 

Pues bien, en relación con dicha naturaleza ctónica, Gea no solo se 
comunicaba con los seres humanos vía augurios y oráculos sino, tam- 
bién, a través de los sueños. De ahí que esta divinidad femenina pose- 
yera gran importancia en el mundo de la oniromancia pues, al ser Gea 
la Madre de los Sueños, la falsedad de los sueños humanos quedaba 
delatada cuando la persona veía, en su sueño, que los árboles carecían 
de hojas. Por tanto, los augurios, los árboles, la oniromancia... no eran 
más que aspectos vegetales de la ciencia de Gea.!!! 

Y si Gea manifestaba toda esta serie de cualidades mágicas, con 
idéntica facultad la deidad Deméter haría gala de poder y sabiduría, 
aunque hay que reseñar que entre estas diosas no hubo competencia al- 
guna. Cada una de estas divinidades poseía su territorio, y ocupaba su 
propio terreno, aspecto que resulta muy típico dentro de la geometri- 
zada religión griega. 

Tres fueron las muestras de destreza en Deméter. Una refiere la vo- 
luntad de eliminar Deméter cualquier vestigio de vida sobre la tierra 
después de ser raptada su hija Perséfone. La segunda muestra habla de 
la labor de ocultamiento que la propia Deméter realizó consigo misma 
pues la diosa, con el fin de no ser reconocida entre los seres humanos, 
se transformó en una persona anciana a la que poco tiempo le queda 
para morir. Y, finalmente, la tercera señal de sus artes sobrenaturales 
aparece aparece en los ritos nocturnales que esta divinidad, Deméter, 
practicaba valiéndose del fuego hechicero. 

Según el himno a Deméter esta diosa, tras ser hospitalariamente 
acogida en casa de Metanira, aceptó el trabajo de nodriza que le había 
propuesto Metanira. (Idéntica ocupación desempeñaría la diosa egipcia 


!!ll La Tierra, madre de lo sueños: Eurip., Hec., 70 ss.; videtur If. Taur., 1260 ss. 
Los sueños son falsos cuando los árboles no tienen hojas: Alcifrón II 2, 3. 

. Más sobre los sueños y la divinidad: Hom., Od., VII 286; Sof., fr. 771; Aristot., Parv. Nat., 
426b 1 ss.; en la medicina hipocrática: Sobre la dieta YV 86-93; Eurip., [f. Taur., 45 ss.; Apld., 
II 12, 5; Ov., A., III 5, 30 ss.; Herodas VII 65 ss.; Alcifrón UI 23, 1; 5; Artemidoro 1 81; 
PseudoCalístenes 1 8; papiro griego XLVI (ed. Ch. W. Goodwin), 485 ss.; papiro griego CXXI 
(ed. Wessely), 250; papiro J 395 (ed. Leemans), 337 ss.; Apuleyo, op. cit., XI 30, 1. 
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Isis.) ¿Por qué aceptó un trabajo servil, tan poco acorde con su natu- 
raleza divina? Fundamentalmente, por el hecho de que con esa ocupa- 
ción la diosa volvía a ser madre, aunque putativa. Además, el gesto de 
aceptar dicha ocupación a la diosa le servía para curar/acallar su sufri- 
miento interior pues, rememoremos, una vez raptada su hija, Deméter 
permaneció postrada y en estado depresivo límite negándose a ingerir 
cualquier tipo de alimento y de bebida. Por lo tanto, trabajando como 
niñera la deidad Deméter lograba verter su ternura maternal sobre el 
niño que iba a tener bajo su cuidado y tutela, Demofoonte. 

Item más. Al asumir el oficio de ama, Deméter decide llevar su tra- 
bajo con diligencia y a buen término. Tanto fue así que expresó a la 
madre de Demofoonte, Metanira, sus buenas intenciones con los si- 
guientes consejos: ella, Deméter estaría atenta a la criatura evitando 
descuidos fatales. Pero sobre todo, ella, Deméter, velaría por esos pe- 
ligros que proceden del maleficio y de la hierba venenosa, y resultan 
terribles para la vida y el crecimiento de los infantes. 

Puesto que grande era la destreza que Deméter decía poseer, Meta- 
nira no pudo por menos que considerar como un regalo caído del cie- 
lo que una mujer como Deméter cuidase de su hijo exorcizando los 
riesgos de la muerte. No podía ser de otro modo pues, igual que su 
abuela Gea había sido una diestra hechicera, su nieta, la diosa Demé- 
ter, conocía remedios eficaces harto curativos relacionados, también, 
con el crecimiento infantil. Hasta conocía Deméter la existencia de un 
amuleto contra el poder del maleficio, y un antídoto capaz de frenar el 
veneno de la hierba. 

Dicho y hecho, Deméter daría con rapidez señales de que sabía lo 
que se hacía. El hijo de Metanira crecía portentosamente ante los ojos 
de todos: la diosa procuraba todo tipo de cuidados para que el bebé es- 
tuviese sano y hermoso. Ningún mortal sabía que, entre sus desvelos, 
Deméter pensaba en eternizar a Demofoonte. 

Muchos eran los trabajos a los que se prestaba la diosa como no- 
driza. Y enorme era el afán que manifestaba Deméter, en cualquier 
momento, por alejar al niño de la vejez y de la muerte. Sin embargo y 
pese a sus esfuerzos, la divinidad no conseguiría inmortalizar al bebé 
puesto que, al igual que le sucediera a Medea, fueron descubiertas sus 
prácticas hechiceras cuando Metanira, alarmada por el curso inhuma- 


no de su hijo, decidió espiar una noche a Deméter. 
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Como es lógico, el final será aciago. Y, como es lógico, la divini- 
dad dejará de cultivar su ciencia sobre el niño, pues, una vez desen- 
mascaradas sus habilidades, Deméter se mostró tal cual era ella mis- 
ma: sin engaños ni tretas. De este modo, abandonando la vejez, el luto 
y el trabajo de servil ama, la diosa Deméter dará paso a su real y mag- 
nífica naturaleza divina amedrentando con su figura a la ya de por si 
temerosa Metanira. 

Ahora bien, aunque no consiguió inmortalizar al niño, conviene no 
pasar por alto la ciencia con que la diosa Deméter lograba el (*) 
crecimiento sobrenatural de Demofoonte. Todos los días, la diosa co- 
locaba al niño en su regazo y, envuelto en aromas, le soplaba el aire 
de la Vida. Y es que Deméter, por medio de su boca, generaba mara- 
villas. Ahora bien, el gesto de ver a Deméter otorgando, por medio de 
su boca, el aire de la Vida no constituye un fenómeno aislado sobre 
todo cuando el dios Caos, cuyo significado es «bostezo», estaba al 
lado de Gea que, como Deméter, era una diosa de la fecundidad. Por 
supuesto, la relación entre «vida» y «boca» no resulta algo exclusivo 
de la religión griega pues, en el Génesis, vemos cómo Yavé, el dios 
de los judíos, dona al hombre la Vida por medio de un soplo. Por otra 
parte, tampoco es impropia la relación «vida-boca» fuera del mundo 
religioso ya que la medicina hipocrática partía del análisis odorífico 
del aliento para detectar si una mujer estaba encinta a la vez que re- 
comendaba, para hacer bajar la menstruación, que la mujer comiera y 
copulara. Y si la escritora medieval María de Francia refiere en Los 
Lais el milagro de la resurrección por medio de una flor colocada so- 
bre «la boca» de una persona, a través de otra fuente medieval como 
los Bestiarios hallamos una idea zoológica extendidísima en torno al 
rey de las serpientes, el basilisco. Pues bien, del basilisco se afirma- 
ba que mataba sólo valiéndose de su aliento, del mismo modo que se- 
gún la mitología homérica lo último que expelía un individuo, al mo- 
rir, era su aire, O psikhé. 

Consiguientemente, las hazañas bucales de Deméter han de ser ins- 
critas dentro de lo milagroso porque, únicamente, los seres sobrenatu- 
rales podían ser capaces de transferir, por medio de la boca, toda esa 
suerte de efectos salutíferos. A lo cual, únase que Deméter, por las no- 
ches y a escondidas, ocultaba a Demofoonte en el fuego. Por medio de 
tan difíciles recursos, el infante se desarrollaba y desarrollaba muy por 
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encima de la talla de los de su edad. Divina y magníficamente cuida- 
do, Demofoonte semejaba un dios.!!? 


LA MUERTE 


Para finalizar este capítulo de relaciones entre Deméter y Gea, ha- 
blaremos de la dimensión funeraria de la Tierra, y ello por dos razo- 
nes. Una, porque en el pensamiento antiguo el principio de contrarie- 
dad desempeñó un papel crucial; de esta manera, si las diosas de la fe- 
cundidad se convertían en heraldos de la Vida, por lo mismo ejercían 
el papel de mensajeras de la Muerte. La segunda razón por la que ha- 
blamos acerca de la cara funeraria dando título a esta sección obedece 
al hecho de que el carácter mortuorio de Gea se prolongó en Perséfo- 
ne, la hija de Deméter. 

Como bien ha observado, hasta el momento hemos venido expo- 
niendo cómo las divinidades ctónicas (Deméter, Perséfone, Gea, Selene, 
Hécate...) estaban relacionadas con el acto de dar/donar/regalar vida. Sin 
embargo, no hay que considerar solo y en exclusividad opiniones como 
las de Esquilo, según las cuales la Tierra asume de tal manera nuestra 
crianza que es benévola con los niños; como tampoco conviene mono- 
cordemente enseñar el parecer de Hesíodo sobre cómo el barbecho ten- 
día a alejar los males de los infantes y a calmar sus llantos. 


112 Si hay una relación entre el barbecho (de la tierra) y el llanto de los niños (Hes., Trab., 
460 ss.) no solo es lógico que la Tierra fuera una nodriza (Esq., Siet. Teb., 15 ss.) sino, por 
inclusión, que la diosa tierra Deméter trabajara de nodriza: himno a Deméter, vv. 225-263. 
Videtur Apolodoro I 5, 1-2. 

Afinidad religoso-laboral entre Deméter e Isis: Apld., II 1, 3. 

Trabajos de Ísis: ibid., 11 1, 3; Plut., De /s. et Os., 15 ss. 

Sobre el aire exhalado de la boca: himno a Deméter 237; Ov., Fast., IV 535-45; Géne- 
sis 2, 7; lo mismo en la medicina hipocrática: Nat. Mul., 96. 

Compárese el fenómeno de la exposición, al fuego, de Demofoonte con el mito de Me- 
leagro, según el cual su vida su vida dependía de un tizón de fuego: Ant. Lib., IL 

Sobre Medea: Paus., II 3, 10; esc. a Eurip., Medea 264; esc. a Aristof., Caballeros 1321. 

Al igual que, en el himno a Deméter, en los Evangelios apócrifos se da el prodigio del 
pañal con respecto al fuego: Evangelio árabe de la infancia VMM 2; X1 1; XIV 3. Más acer- 
ca de la sobrenaturalidad del fuego en el Evangelio armenio de la infancia X VU 4. 

Otros ejemplos de la magia de las nodrizas con respecto al cuidado de los niños: Lapi- 


dario Órfico 226. 
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Y no debemos centrarnos en este tipo de argumentos habida cuen- 
ta de que la Tierra, por estar conectada al otoño e invierno, dejaba 
transpirar a la perfección la falta de vida. No es casual, entonces, que 
la Tierra fuera socialmente relacionaba con el mundo de la muerte 
como se lee en el himno a la Tierra, Madre de todos. Como tampoco 
es casual que, al ser vientre y tumba (Virgilio, Séneca), la Tierra que 
todo lo pare lo volviera a recibir en su seno después de haberlo criado 
(Esquilo, Platón). De este fondo ambivalente arrancaría la considera- 
ción social de la Tierra como sepulcro (Antología Palatina) viviente 
(Diógenes Laercio).!!* 

Y es que nuestros antepasados admitieron a la vez el rol funerario 
y fecundador de la Tierra y, por extensión, tomaron la hoz agraria 
como fuente de alimentos y, asimismo, como símbolo y personifica- 
ción de la hórrida Muerte. Incluso Artemidoro afirmaría, mil años des- 
pués que Hesíodo, que la guadaña constituía un mal augurio para el 
durmiente, de la misma manera que arrancar espigas o soñar con flo- 
res presagiaba ¡muerte! 

Que Gea, Deméter y la misma Perséfone emanaran fluidos tanto po- 
sitivos como negativos, tanto generativos como corruptivos... es eviden- 
te a tenor de los relatos que llevamos analizados. La hoz, las espigas, las 
flores, las abejas, los árboles, los líquidos, los baños, las bebidas... eran 
símbolos de la exultante vida y heraldos de la muerte funesta. La miel, 
p. e., simbolizada algo sustancialmente vivo y, sin embargo, podía apa- 
recer en las lustraciones rituales funerarias, de la misma forma que, en 
honor a la persona muerta, quemaban ramitas de árbol vivo. 

Naturalmente, la cercanía entre la vida y la muerte se observa en 
Pandora, la primera mujer. Pues bien, según la versión hesiódea esta 
fémina no solo trajo consigo el poder extraordinario de la reproducción 
humana. También ocasionaría la desgracia de uncir irremediablemente 
la vejez y la muerte al destino de los seres humanos. 

Y si Pandora permaneció unida, y de modo ambivalente, a los mis- 
terios de la vida y de la muerte, otro tanto idéntico le sucedía a De- 


13 Esq., Siet. Teb., 15 ss.; Hes., Trab., 462 ss.; himno homérico a la Tierra, Madre de to- 
dos, 1-6; Virgilio, En., UI 93 ss.; Sen., Nat. Quaest., VI 32, 9 ss.; Esq., Coef., 127; Plat., Me- 
nex., 237b-<; Ant. Pal., VU 461, 476; Diog. Laerc., IV 25. 
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méter pues esta diosa, secuestrada su hija, no solo segó toda brizna de 
Vida en los campos conduciendo a la Humanidad a una muerte segu- 
ra, sino que además Deméter se travestiría en una mujer a la que poco 
tiempo le resta para expirar su último aliento. No extraña que la diosa 
Deméter fuese, según Apolodoro, identificada a las letales Erinias. 

En este contexto de contrarios por el que los seres femeninos están 
emparentados con la obstetricia y con el mundo de los difuntos, pode- 
mos entender que Angelos, hija de Hera y Zeus, huyendo de la ira de 
su madre, se escondiera, primero, en la habitación de una parturienta 
y, luego, en medio de un cortejo fúnebre. Del mismo modo y siguien- 
do con la lógica de la contrariedad, sabemos que las Grayas jamás fue- 
ron jóvenes porque, desde el momento de su nacimiento, ya eran vie- 
jas; sabemos que Aérope, a pesar de fenecer al dar a luz, pudo no obs- 
tante seguir amamantando en su seno a su hijo recién nacido. Sabemos, 
en fin, cómo del cuello cercenado de Medusa habían salido dos seres 
vivos, Pegaso y Crisaor. 

Desde la cercanía de los antónimos creció un sinfín de leyendas que 
relacionaban vida con muerte. Así, en la tumba de Isqueno había bro- 
tado un laurel. Del sepulcro de Menelao saldría un reluciente granado, 
y de las lágrimas que vertió Helena en el funeral de Canopio creció la 
planta «helenio». Además, allí donde murió Narciso brotó una flor, del 
mismo modo que a partir de la sangre de Jacinto surgiría su homónima 
planta, y de la sangre de Picóloo nació la hierba «moly», mientras que 
los frutos de la morera se volvían encarnados por la sangre de Tisbe. 

Podríamos continuar con más y más relatos. Baste, sin embargo, 
con los expuestos para detectar lo que ellos de común tienen, a saber, 
que por medio de dichos relatos nuestros antecesores hace 3000 años 
explicaban y creían en las raíces funerarias y creacionistas del mundo 
vegetal. 

Aunque Deméter, como Gea, Pandora, Angelos, las Grayas, Aéro- 
pe..., aunaba la vida y la muerte, fue la pequeña Perséfone quien más 
connotaciones necrológicas poseyó, pues secuestrada por un dios in- 
fernal y obligada a vivir a su lado unos meses al año, Perséfone per- 
manecía eternamente atada a los espacios oscuros y fríos del mundo 
subterráneo, y encadenada al reino de la muerte a través de la granada 
que le dio a probar su esposo. Esto, al menos, es lo que el himno a 
Deméter nos cuenta. 
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Pero más allá de la letra que contiene dicho himno, lo cierto es que 
Perséfone encarnaba el destino de las semillas. Dicho de otro modo. 
Al igual que los granos de cultivo eran por la época de la sementera 
enterrados, la hija de Deméter tenía que morir anualmente y, al rena- 
cer, regresaba de los fueros de la tierra para, de nuevo, ser enterrada y, 
así, sucesivamente. Sobra decir que la naturaleza cíclica de Perséfone 
se da en todas las divinidades vegetales. Por eso, como Carpo que 
muere y renace todos los años, Perséfone ha de morir para resucitar y 
asegurar la fecundidad de la Tierra. Una situación similar a la que vive 
Perséfone se recrea en el mito de la pareja oriental Inanna y Dumuzi. 
Pues bien, tras celebrarse las incestuosas y sagradas nupcias, el espo- 
so e hijo de Inanna desaparece y muere. Por supuesto, otro tanto ocu- 
rre en la desafortunada pareja de Isis y Osiris que, al igual que Du- 
muzi, muere mientras que, en el mito eleusino, es Perséfone, la con- 
sorte del dios de El Hades, la que muere y resucita todos los años. De 
ahí que las teas con las que alumbraba Deméter su camino buscando 
a su hija formaran parte del ritual no solo de los himeneos sino, tam- 
bién, de los propios funerales. !!* 

Al margen de estas semejanzas u otros paralelismos culturales, re- 
sulta evidente la relación entre la muerte de la naturaleza y la fertili- 
dad de los campos. Relación que no resulta fortuita en la medida en 
que la estación invernal siempre va ligada al crecimiento próspero de 
los pagos. 

Pero además, puesto que Perséfone debía morir para afianzar en 
primavera el éxito del crecimiento de las semillas, cabe preguntarse si 
la muerte de Perséfone incluía su derramamiento de sangre? Con otras 
palabras, ¿la muerte de Perséfone evoca el recuerdo de prácticas (*) 
sacrificiales? Es más que posible máxime cuando otros seres relacio- 
nados con el mundo vegetal (Jacinto, el mismo Narciso, las Coróni- 
des...) también murieron trágicamente. Y, naturalmente, sobra decirlo, 
sabemos que hace medio millón de años en las cuevas de Beijing se 
practicaban sacrificios humanos, una vez analizados las fracturas de 


114 Sobre Dumuzi-Inanna: Smúkel H., El país de los súmeros, Buenos Aires 1984-4*, pp. 
191-192, 167-8; himnos 15 y 16 de Himnos sumerios, Madrid 1988, ed. Lara Peinado F.; lé- 
ase Mosterín J., Historia de la Filosofía, o. cit., vol. 1, pp. 75 ss. 
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los huesos humanos encontrados. Y mientras esto ocurría, el paleon- 
tólogo R. Dart en 1924 encontraba en Sudáfrica el cráneo paleolíti- 
co de un niño que había sufrido la trepanación. ¿Entonces? Entonces 
es lícito, desde el nexo «muerte/fertilidad», ubicar el origen de los 
sacrificios humanos así como entender la presencia de dichos sacri- 
ficios en los substratos de todas las culturas. Y es que si el asesina- 
to ritual estuvo relacionado con el mundo de las semillas —para el pi- 
tagorismo comer el haba era asesinato—, con mayor motivo la niña 
Perséfone encarnaría una figura sacrificial. Aspecto este que tiene vi- 
sos de ser así máxime cuando el historiador Herodoto en su famosa 
obra nos contó que dos mujeres, Auxesia y Damia, sufrirían la muer- 
te pública por lapidación ¡siendo identificadas! culturalmente con De- 
méter y Perséfone.!!* 

Que Perséfone estaba relacionada con la muerte es harto patente, (*) 
vistos la desaparición y el enterramiento anuales de Perséfone dentro 
del vientre de la Tierra. Por lo tanto, ¿no habría que pensar que, en el 
caso de la hija de Deméter o en el de Dumuzi y o en el de Osiris, hay 
rasgos inequívocos de divinidad inmolada? O si se desea, ¿no son no- 
tables en estas historias las huellas de antiguas conmemoraciones fu- 
nerario-sacrificiales que, por lo demás, aparecen en todas las culturas 
y nada menos que desde los tiempos paleolíticos? 

Yo creo que no es absurdo pensar que la muerte y su ritualización, 
vía sacrificios humanos, partieran de un fondo seminalmente fúnebre 
y, a la vez, fertilizador de la naturaleza. De hecho, en antropología se 
ha llegado a diferenciar entre vegetocultura y cerealicultura de modo 
que, en la vegetocultura, se inscribiría la muerte ritual por medio de la 
ejecución de sacrificios humanos mientras que en un nivel posterior y 
de mayor civilización, como la cerealicultura, se sustituiría la liturgia 
del asesinato por ciertos episodios sacrificiales de naturaleza simbóli- 
ca. Lo que significa que, del mismo modo que los ritos de castración 
pudieron tener su origen en prácticas rituales de fecundidad, es lícito 
admitir que la muerte de Perséfone, incluso su origen cultual, naciera 
de ciertos sustratos vegetalculturales. 


115 Auxesia y Damia: Paus., II 30, 4. 
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Sea como fuere y allende cualquier especulación, el status mor- 
tuorio de Perséfone es inequívoco tanto o más cuanto que la hija de 
Deméter era la esposa del legislador de las regiones mortuorias. E 
igual que una serpiente podía ser vista saliendo de un sepulcro, Per- 
séfone era Basile, diosa y reina de la Muerte. Y, asociada al óbito, 
pudo resucitar a Alcestis mientras que Deméter, su madre, alejada del 
mundo de las ánimas, jamás conseguiría borrar la parca del cuerpo de 
Demofoonte. 

Con razón pues, Perséfone era una divinidad terrorífica y hórrida. 
Por tal infausto motivo, los seres humanos la temían. Y, conocido su 
parentesco con la muerte, el heroico e invencible Ulises se atemoriza- 
ba, sintiendo pánico incluso ante la posibilidad de que la diosa Persé- 
fone le enviara, desde el Hades, la cabeza de la Gorgona que irreme- 
diablemente suponía la muerte. 

Que Perséfone fuese la esposa del dios de los muertos, que estuvie- 
se relacionada con las leyes de la muerte, condicionaba su naturaleza 
hasta el límite de que Platón llegaría a considerar incluso al divulgador 
de la sabiduría campesina Triptólemo juez del Hades. Y no solo eso. 
Puesto que las leyes de la muerte eran inexorables, el ser humano de- 
bía afrontar con fortaleza y valentía su futuro. Pero para apaciguar su 
desazón en el momento en que, llegada su hora, le tocaba traspasar el 
umbral de la muerte, debía acudir a los auxilios de Perséfone que le 
proporcionaba el hálito feliz de la inmortalidad. 

Con aspiraciones transmundanas el orfismo defendería que Perséfo- 
ne proporcionaba una vida venturosa en la eternidad. No podía ser de 
otro modo si la diosa, al morir y resucitar anualmente, alimentaba la 
idea social de la inmortalidad. Ahora bien, para acceder a la vida de la 
inmortalidad era necesaria la iniciación en los Misterios eleusinos, los 
cuales enseñaban, ¡hasta el mismo Heracles se había iniciado en ellos!, 
la forma de llegar con seguridad al mundo de ultratumba. Por eso, los 
ritos eleusinos divulgaban las creencias sobre la inmortalidad. Por eso, 
los misterios de Eleusis calmaban el desasosiego humano que generaba 
la experiencia obligada de la muerte. 

Tanto era así que Platón en su obra Fedón advertía que quien lle- 
gara al Hades sin haber pasado por el rito de la iniciación caería en un 
cenagal a diferencia de la persona que, iniciada, llegaba al Hades vi- 
viendo con las divinidades. Estas ideas opuestas sobre el bien y el mal 
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ultramundano las reencontramos en escritores como Píndaro, Sófocles 
y..., Claro está, en el testimonio del himno a Deméter. 

Sin menoscabar el misterio que tenemos ante nuestros ojos, no hay 
que olvidar un detalle importante, a saber, que si Perséfone debía mo- 
rir todos los años regresando al mundo de los muertos. Que si Demé- 
ter no consiguió inmortalizar al hijo de Metanira; con mayor motivo 
para los seres humanos la muerte era una ley de valor inmarcesible. Y 
a menos que otras deidades decidieran inmortalizar al ser humano, su- 
ceso, por lo demás, infrecuente, el sino del individuo estaba cristalino. 
No había forma de zafarse del encuentro fatal con la muerte, de rehuir 
el abrazo con Perséfone. Necesaria e irreversible era, por tanto, esa ex- 
periencia. Tránsito de la vida a la muerte que el ser humano debía pa- 
decer, al igual que los ciclos de la Naturaleza clausuraban su existen- 
cia, año a año. 

Invariable era el destino de Perséfone muriendo y resucitando perió- 
dicamente. De manera similar, incambiables eran sus leyes que, inde- 
fectiblemente, afectaban al ser humano. La prueba de ello aparece en As- 
clepio, sanador de enfermedades y mitigador de dolores. Pues bien, As- 
clepio fue muerto por Zeus debido a su celo por resucitar a los muertos. 

Así las cosas y teniendo presente el sentimiento humano de inalte- 
rabilidad de la muerte se entiende que para la medicina hipocrática re- 
sultara crucial analizar el curso terminal de la vida de los enfermos, y 
ello para no dañar ni alterar lo que estaba escrito. En este mismo sen- 
tido, siglos después Eliano nos transmitiría cómo se abandona la tarea 
de tratar pacientes incurables, lo cual puede llamarnos la atención en 
un tiempo como el nuestro que se opone frontalmente a la muerte y, 
por extensión, a la eutanasia. 

Sin embargo, hay que decir que en otras épocas históricas el con- 
cepto de vida y de muerte fue muy diferente al nuestro. Y, porque lo 
fue, entre los griegos sobrevivía la idea de que era imposible desviar 
el curso de la muerte. Ni siquiera Demofoonte pudo borrarla de su des- 
tino, incluso a pesar de los cuidados a los que fue excepcionalmente 
sometido por la acción divinísima de Deméter. Y tampoco los médicos 
debían tratar jamás de salvar a pacientes incurables para los que el des- 
tino eleusino había sellado su fin. 

De este modo y aunque se intentara desviar la muerte con la magia 
(Eurípides), para los óbitos no resultaba nunca posible hallar un reme- 
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dio definitivo o una medicina de la Vida; y si el ser humano aun te- 
niendo existencia miserable ama no obstante la vida (Fábulas) y quie- 
re oponerse con todas sus fuerzas a la muerte, no conseguirá nunca de- 
tener el movimiento de la ley natural. Ante semejante escollo, a las 
personas no les quedaba otro remedio que aceptar su sino, pues inclu- 
so en el himno a Deméter se dice que lo que las divinidades otorgan 
a los seres humanos deben éstos soportarlo. 

En suma, frente a la muerte solo les restaba a nuestros antepasa- 
dos la fe, a la vez que el anhelo de obtener una existencia inmortal 
feliz, esperanza recogida en y por la religión eleusina, siempre y cuan- 
do la persona hubiese pasado por el rito de la iniciación de los Gran- 
des Misterios.!'* 


16 Perséfone, dadora de leyes: Pind., fr. 37. Sobre la etimología de Perséfone: Plat., Crat., 
404c. 

Perséfone, esposa del Señor del Hades: himno a Deméter 358. 

Perséfone-Hades: Hes., Teog., 768 ss., 913 ss., y fr. 185 (4), 280 (20); Hom., Od., XI 
215 ss., 385 ss.; Sof., El., 110; Virg., En., VI 628; himno a Deméter 365-367; 

Perséfone y su relación con el mundo de los muertos: Hes., Teog., 913; Hom. Od., XI 
47, 630 ss.; 1l., IX 569; IX 457; Apld., 19, 15; Jambl., Babil., 11 (40), Himnos órficos XXIX 
15; Gratio 370 ss.; Luc., Sobre el luto 2 ss. 

Diosa Perséfone, temible y hórrida: Hes., Teog., 765 ss.; Hom., Od., X 560 ss.,; Pseu- 
doHer., 74 6; papiro parisino Supplementum graecum 574, papiro cit., 1400 ss. 

Sobre el miedo a la muerte, videtur García Gual, Antología de la poesía lírica griega, 
o cit., p. 85; y Sen., Nat. Quaest., VI 32, 9 ss. 

Negro destino: Hom., Od., II 283. 

Negra muerte: Hom., /1., 11 834; I11 358, 450-3; VII 447- 51. 

La sombra de los muertos: Hom., Od., X 493; Esq., Siet. Teb., 988; Sof., Ay., 1257, passim. 

Triptólemo. Plat., Apol., 41a. 

Alcestis: Eur., Alc., passim; Hig., Fab., 51. 

Plat., Fed., 69c. 

Pind., OL, 155 ss.; Sof., fr. 837; himno a Deméter 483. Más información en Rhode E., 
Psique. El culto de las almas y la creencia en la inmortalidad entre los griegos, Barcelona 
1973, pp. 360 y ss. 

Asclepio: himno homérico a Asclepio;, Hes., del fr. 5 hasta el fr. 54c; Eurip., Alc., 1 ss.; 
Plat., Rep., 407d. 

A los muertos no les es dado encontrar la medicina de la vida: PMG 313. 

En la medicina hipocrática (El pronóstico 24-25) es de vital importancia analizar por los 
signos y por el curso de la enfermedad quién va a vivir, y quién va a perecer. Videtur Elia- 
no IX 33. 

Eurip., Supl., 1110 ss.; Fábulas de Esopo 60 (Hsr. 60, Ch. 78). 
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Platón propugnaba, en sus escritos, que la mujer en lo único en que 
sobresale con respecto al varón es en la ocupación textil. También, en 
las tareas culinarias y de repostería, agregó. Ni que decir tiene que tales 
opiniones resultan obvias por la vecindad histórica de la mujer con el 
trabajo doméstico de los telares, del fuego, las cazuelas... No podía ser 
de otra manera. No, pues desde el reparto sexual de las actividades la- 
borales, la mujer molía el trigo —Artemidoro incluso llegó a afirmar que 
la muela equivalía a la mujer-, fabricaba la hogaza, tostaba el pan e, 
igual que pasaba de doncella a madre, la mujer sabía mudar la esencia 
de los elementos nutrientes convirtiéndolos en alimentos cocinados.!!” 

Que el sexo femenino estaba cerca de la materia prima lo compro- 
bamos a través de un sinfín de fuentes de antigiiedad milenaria. Y, por 
ellas, conocemos el alto grado de protagonismo manual que mostraba 
la mujer, protagonismo que no se circunscribía solo a la transformación 
de la materia prima, p. e., de la piel de las ovejas, en objeto trabajado, 
el hilo para cardar. Sino también en la habilidad de trabajar con mez- 


117 Sobre la superioridad de la mujer: Plat., Rep., 455c-d. 

Separar el grano de la paja: Hom., /1., V 493 ss. 

Moler el trigo: Hom., Od., XX 105 ss.; Hes., fr. 337; Ov., Fast., VI 379 ss. La muela y 
la mujer: Artemidoro III 37. 

Tostar el trigo: Apld., 19, 1; Ov., o. cit., II 853. 

Fabricar el pan: Eurip., Troy., 490 ss. 

La mujer manda el pan a su marido: Hom., Od., V 620 ss. Le sirve la comida: Apol. 
Rod., II 300. La mujer y la elaboración de la comida: Hom., Od., VI 77 ss.; XII 66 ss.; /l., 
XVIHN 559-560; Eurip., El., 420 ss., Supl.,1135 ss. 

Deméter, incluso antes de ser nodriza, solicita cuidar la tendería del dueño: himno a De- 
méter 141 ss, mientras que la reina Hécuba, raptada y esclavizada, se pregunta si en su desti- 
no está el ser portera, fabricar pan o simplemente acabar como nodriza: Eurip., Troy.,190 ss. 

Más sobre las labores femeninas: Hom. Od., II 115 ss.; IV 50 ss.; V 262 ss,; VII 95 ss., 
110 ss., 172 ss.; X 541 ss.; 11, IX 307 ss.; XIX 238 ss.; XXII 437 ss. 
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clas y líquidos provocando la metamorfosis química en los pucheros y 
boles. Recordemos a modo de paradigma que la hermosa Helena com- 
puso una bebida muy elaborada a tenor de lo que cuenta Homero con 
admiración en el relato de la Odisea. Por supuesto, otro tanto ocurría 
en el himno a Deméter, en donde quedó descrita la mixtura del cyceón 
que una mujer, Metanira, ofreció como señal de hospitalidad a Demé- 
ter en el momento en que la diosa traspasaba el umbral de su casa. 

Señalada la relación laboral entre «cocina y sexo femenino» con- 
viene hablar de lo que sucedió entre Aedón y Politecno. Cuenta la his- 
toria que Aedón decidió dar cocinado, y listo para comer, el hijo teni- 
do con Politecno. El origen de tamaña aberración nació del deseo de 
venganza. Aedón quería hacer pagar a su marido Politecno el grave 
daño que había infligido a su hermana. Y es que Politecno se portó mal 
con su cuñada y, careciendo de límite sexual, la violó. Entonces, en re- 
vancha y cumpliendo el «ojo por ojo, y diente por diente», Aedón me- 
ditó el modo de asestar a su pareja una enorme calamidad: Aedón an- 
tepuso, vía antropofagia, el deber de defender a su hermana frente a su 
marido y, claro está, frente al linaje de su marido.!!$ 

Desde los parámetros de la ley del talión situamos, entonces, esa 
práctica visceral de la justicia con la que Aedón se vengaría de Poli- 
tecno. Naturalmente, el acto de guisar al propio hijo no solo manifies- 
ta, en grado extremo, el afán femenino de rebeldía sino, también, la 
voluntad de resolución de la mujer de actuar al margen del varón y por 
encima de la descendencia patrilineal. Así quedó cristalizada la queja 
de Aedón. Y de ese modo brotaría su desquite, dirigido a atacar la lí- 
nea sucesoria del varón. 

Sin lugar a dudas, el acto asesino de Aedón está lejos de ser un au- 
tomatismo,!!? máxime cuando en el mundo griego suele retratarse la 
cocina como escenario habitual de afrentas y desgracias conyugales. 


118 Sobre el mito de Aedón: Ant. Lib., XI. Este mito es semejante al de Procne: A. Tacio V 
5, 2 ss. k 

La cocina como arte hedonístico: Plat., Gorg., 462d; Aristot., E. N., VII 1153a 25. Vi- 
detur ibídem VII 1148b 15, donde se habla de la mujer y la paidofagia, asunto que tiene re- 
lación con la omofagia de las tíades: Apol. Rod., 1 636. 


112 En argot criminalístico se denomina automatismo al hecho de realizar una acción de modo 
reflejo e inconsciente. P. e., en lugar de meter en el horno un guiso se introduce a un bebé. 
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Lo que significa que el episodio antropófago de Aedón y Politecno no 
constituye un caso históricamente aislado. De hecho, el ultraje sexual 
que vive Aedón se repite en Medea que, ante la deshonra de ver cómo 
su consorte la abandonaba, mata a sus propios hijos. Y recordemos así 
mismo cómo la diosa Deméter dirigió contra la humanidad un hambre 
matadora tras haber cedido Zeus los derechos maritales de su hija Per- 
séfone al dios del Hades. 

Consiguientemente, el modo de proceder de Aedón no tiene nada 
de insólito por cuanto si la fémina atendía el mundo de la alimenta- 
ción, una forma lógica de ocasionar desgracias era a través de la nu- 
trición. Por este motivo, al igual que hiciera Aedón, Harpálice daría 
cocinado a su hijo y/o hermanos como protesta a los desmanes se- 
xualmente incestuosos que su padre Clímeno cometía con ella. 

Leídos estos testimonios sexo-alimenticios cabe preguntarse lo si- 
guiente: el que Politecno y Clímeno hallaran alimento en la carne de 
su propia descendencia ¿constituía un suceso anómalo? Parece que no 
debía ser tan infrecuente vista la lista de desagravios. Rememoremos 
que la antropofagia aparece en Itis, cuya carne fue preparada, servida, 
y lista para comer. Recordemos también que el salvaje Cíclope engu- 
llía con enorme voracidad a los compañeros de Ulises para desgracia 
de éste. Que los hijos de Polifonte, en un gesto de axenía, devoraban 
a los malhadados forasteros. Que el rey Camblites masticó a su propia 
mujer bajo el maleficio del mago Yárdano. Y sabemos asimismo que 
el fantasma Polícrito, tras salir del infierno, se comió a su hijo, y que 
Ino (o Leucótea), en estado de locura, arrojó a su vástago a un calde- 
ro de agua hirviendo. !? 

Esto sucedía, y no de modo inhabitual, entre los mortales. Pero lo 
curioso es que nuestros antepasados ubicaron (¿legitimándola?) la an- 
tropofagia en el mundo divino pues, hay que decirlo, el despedaza- 
miento y la condimentación de víctimas (¿sacrificiales?) también ocu- 


122 Ovidio habló de una hechicera, de nombre Canidia que, según se decía, había hecho ma- 
tar a un niño para fabricar un filtro de amor. Del mismo modo, durante el Renacimiento se 
aceptará que en las celebraciones de los aquelarres las brujas asesinaban a los niños practi- 
cando la antropofagia con ellos. Lo mismo se decía de los judíos en los ss. XV y XVI Y en 
nuestro tiempo histórico observamos que la antropofagia sobrevive residualmente en expre- 
siones coloquiales al escuchar frases tales como «es tan rico, que me comería a ese niño». 
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paban un lugar entre las divinidades. Y ello con el fin de comprobar 
su presciencia. Dicho de otro modo. Por medio de guisos las deidades 
eran puestas a prueba, incluso en banquetes antropófagos como en el 
caso de los hijos de Licaón, de Tántalo, o del padre de Lebéado... para 
que, como si se tratara de un difícil acertijo, las deidades desentraña- 
ran el origen impío de la carne.!?! 

Se sabe que, durante la celebración de ágapes divinos, en uno de 
esos banquetes Zeus recibiría comida humana. Lo cual no asombra 
en absoluto máxime cuando su padre Cronos devoraba, con total 
impunidad, a sus hijos recién nacidos, y Zeus se había salvado del 
acto antropófago de su padre Cronos a través de la oportuna me- 
diación de la diosa Gea, aspecto este que hemos tratado en el capí- 
tulo anterior. 

Expuestos estos testimonios, la leyenda sobre Aedón dando a su 
marido un guiso elaborado con la carne de su hijo adquiere otra lectu- 
ra, a saber, la lectura de que la humanidad, en el pasado, mostró vía 
antropofagia señales inequívocas de comportamiento carnívoramente 
cainita. Fíjese en que los antiguos guerreros —léase la página 298 a par- 
tir del asterisco—, tras el fragor menádico de la batalla llegaban a co- 
mer el cerebro de los vencedores. 

Por todo ello y vista la reiteración documental de casos de antro- 
pofagia en la cultura griega, pensamos que la muerte de Perséfone, la 
hija de Deméter, tuvo una dimensión sacrificial. Item más. Pensamos 
que su muerte estuvo relacionada con ritos caníbales tanto o más 
cuanto que la hija de Deméter apareció unida al mundo de la alimen- 


121 Medea: Eurip., Med., 340-345, 792-797, passim; Apold., 1 9, 28, 

Medea, según la tradición tenía alma despiadada (Eurip., Med., 104-105) y, por ese mo- 
tivo, destacó por otros episodios semejantes: despedazó al hermano pequeño de Eetes (ibi- 
dem 1 9, 24), cocinó en pedazitos al rey Pelias (ibid., 1 9, 27). 

Deméter: himno a Deméter, loc. cit. 

Harpálice: Hig., Fab., 206, 238, 242, 246, 253. 

Cíclope: Hom., Od., IX 288 ss., 310-311, 344-345, X 200. 

Yárdano: Apld., II 6, 3. 

Polícrito: Paradox., ed. Westermann, p. 121 ss. 

Ino (o Leucótea): Ov., Met., IV 539 ss; Hom., Od., V 333 ss.; Hig., Fáb., 2; 4; 5. 

Licaón: Hom., 71, M 333, XX 81, XXI 34 ss. 

Tántalo: Hom., Od., XI 582 ss. 

Lebéado: Plut., O. Gr, 39. 
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tación simbolizando el crecimiento de la simiente, del mismo modo 
que en el sacramento cristiano de la Eucaristía el creyente toma la car- 
ne y la sangre de Cristo sacrificado a través de la advocación agraria 
al pan y al vino que están representados bajo la forma sagrada de la 
Hostia y del Cáliz. 

Que Perséfone fuese inmolada no es algo absurdo pues, sabemos, 
que su madre incurrió en un acto de antropofagia. La leyenda trans- 
mite que Tántalo había decidido matar a su propio vástago, Pélope, y 
lo había puesto a condimentar sirviéndolo en la mesa cual manjar ma- 
ravilloso. Las divinidades que asistían al ágape descubrieron clarivi- 
dentemente el origen humano de la carne a excepción de Deméter que 
fue la única deidad que probó el guiso.!?? 

Desde luego, no podemos aducir, en contra de Deméter, que esta 
diosa fuera una deidad arcaica y subdesarrollada. No, ya hemos de- 
mostrado en el capítulo anterior que, con esta diosa, llegó la civiliza- 
ción y el progreso. ¿Entonces cómo entender el canibalismo de esta di- 
vinidad eleusina? Pues, creemos que si hermanamos la conducta an- 
tropófaga de Deméter con la práctica vegetal-ritual de los sacrificios 
humanos, entenderemos por qué la diosa probó carne humana, y tam- 
bién por qué fue ese, y no otro, el destino que sufrió Pélope, que es lo 
mismo que decir que puesto que Perséfone tenía que morir todos los 
años para propiciar la fertilidad en los campos, paralelamente una jo- 
ven mortal debía ser sacrificada todos los años recreando la tragedia 
sacrificial que padeció Perséfone. 


122 Comer el cerebro en el fragor de la lucha: esc. genovés a ll, V 126; Apld., III 6, 8. In- 
cluso, en el fragor de la lucha podían llevarse la cabeza del vencido (Hdto., V 65; Hom., ll, 
XVII 33), amén de que durante la lucha las armas producían todo tipo de traumatismos cra- 
neales llegando las lanzas, espadas... a traspasar los huesos de la cabeza y afectar a la masa 
encefálica (ibídem XII 183; passim). En este sentido sabemos que Zeus recibió de la deidad 
metalúrgica Hefesto un brutal golpe sobre su coronilla y, con un hacha de metal, llegaría a 
parir a Atenea (Pind., Ol, VII 35 ss.). 

Pélope: Hom., /[., 1 104 ss.; esc. a [1. 38. 

Conviene reseñar la prohibición pitagórica, dirigida al sexo femenino, de cometer de for- 
ma ritual asesinatos y muertes por fines religiosos (Jambl., Y. P, XI 54). Añádase a lo ex- 
puesto que Cicerón nos legó una relación de pueblos que tenían por costumbre inmolar víc- 
timas humanas (De rep., 3, 9). 
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VAMPIRISMO Y SACRIFICIOS HUMANOS 


Es evidente que la sangre ha constituido una verdadera fijación cul- 
tural. En el capítulo primero expusimos el componente sanguíneo de 
ciertos enterramientos paleolíticos, y analizamos cómo la edificación 
de los centros oraculares más prestigiosos de Grecia se asentaba sobre 
tierras sanguinolentas y menstruantes. Lo que demuestra la obsesión 
humana por la sangre. Obsesión testimoniada cientos de veces por esos 
relatos que relacionaban la muerte con la pérdida de la sangre, y que 
en Ocasiones incidían morbosamente en la forma en que venía la de- 
función (hemorragias intensas, vómitos, melenas, fracturas abiertas, he- 
ridas sin cicatrizar...). En este contexto se sitúan las narraciones minu- 
ciosas y cuasi médicas que, en la Ilíada, Homero nos legó hablándo- 
nos detalladamente de lo que pasaba en los campos de batalla. Por su- 
puesto, cómo no, recordémoslo, ahí está el óbito de Talos cuya muer- 
te se produjo por un desangramiento sin fin. 

Unamos a esto la consideración milenaria que ligaba la sangre a un 
status racista y políticamente inamovible. Nos referimos a la aristocra- 
cia, a las monarquías absolutas... que partían de la diferenciación físi- 
ca de las personas a partir de su desigualdad sanguínea. Idea socio-fi- 
siológica de la sangre que, sobra decirlo, ha prevalecido indeleble du- 
rante siglos y siglos en la médula misma de las instituciones políticas 
hasta, inclusive, en los genocidios terribles de la Segunda Guerra Mun- 
dial. Y, en nuestro tiempo, lejos de creer que la obsesión por la sangre 
ha desaparecido, sabemos que prevalecen altas dosis de hematofobia 
desde el momento en que son posibles, vía transfusiones, los contagios 
del S.I.D.A., de la hepatitis... 

Pues bien, en relación con estos casos históricos de obsesión en tor- 
no a la sangre se situó el vampirismo. Y como la actitud vampírica se 
caracteriza por la búsqueda de alimento en el fluido sanguíneo, conse- 
cuentemente el vampirismo puede ser considerado como una forma es- 
pecial de antropofagia. Es más, puesto que la mujer mantuvo unos ni- 
veles ocupacionalmente elevados con el mundo de la nutrición, suele 
ser habitual encontrar mayoritariamente vampiros del sexo femenino. 

Y es que la mujer ofrecía su pecho alible al recién nacido a la vez 
que vigilaba el proceso del crecimiento infantil. Quizá, por la asocia- 
ción «mujer/infancia» se daban frecuentes casos de vampirismo en los 
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que los niños, criaturas desvalidas, eran víctimas de personajes feme- 
ninos. Esto se observa, de un lado, en los «Cocos» que eran unos fan- 
tasmas infernales que se llevaban a los infantes. Y, de otro lado, en las 
Harpías, genios femeninos con alas que raptaban niños y almas. Es 
más, Gelo, que era un alma en pena de una muchacha, secuestraba a 
los niños. Y Empusa, un espectro del séquito de Hécate, asustaba a 
mujeres e infantes. 

A este cuadro tan poco optimista se añaden las Lamias, o Mormo- 
licias, las cuales sujetaban a sus víctimas absorbiendo la sangre de 
ellas. Y Mormo servía para amenazar a los pequeños; de hecho, las 
amas advertían que mordía a los niños malos dejándolos cojos.!? 

Y no lo olvidemos, al lado de estos seres femeninos había unos es- 
píritus que se alimentaban de la tierna y vivificante sangre infantil. 
Eran las Éstriges, demonios alados que, provistos de garras, semejaban 
a las aves de presa. Las Éstriges se nutrían tanto de la sangre como de 
las entrañas de los niños. Y su comportamiento aparece maravillosa- 
mente dramatizado en el testimonio que escribiera Ovidio. 

Decía Ovidio que Carna era la diosa del gozne porque abría lo que 
estaba cerrado, y cerraba lo que estaba abierto. Pretendida en ocasio- 
nes, acabó siendo violada por Jano, dios que era representado con dos, 
a veces, cuatro caras, y en la mano derecha llevando una llave. (Jano 
pasaba por ser el inventor de la puerta.) En recompensa por la pérdida 
de su virginidad, Jano entregaría a Carna una ramita mágica capaz (*) 
no solo de eliminar todo maleficio de las aberturas de la casa, cuanto 
también de atacar a los vampiros haciéndoles huir. Tal era el poder de 
esa rama mágica. 

Comentaba Ovidio si las Éstriges nacían por ensalmos y encanta- 
mientos, O si eran unas mujeres viejas transformadas en pájaros. El 
caso es que, en una ocasión, las Éstriges lograron introducirse en una 
habitación en donde se encontraba un niño. Los pájaros succionaron 
y succionaron su sangre..., tanto que su cuerpo empalideció auspi- 


123 Harpías: Hes., Teog., 265; Apld., 1 2, 6. 
Gelo: Teocr., XV 40. 
Empusa: Aristof., Ranas, 294; Fil., Apol. Tian., U 4. 
Lamias (o Mormolicias): esc. a Apol. Rod., Argon., IV 828, 
Mormo: Jenof., Hel., IV 4, 17. 
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ciando la llegada irremediable de la muerte. Pero, Carna tocaría con 
su rama y por tres veces las jambas de la puerta, y con agua asperja- 
ría la entrada. Sacrificada una marrana de dos meses, Carna exhorta- 
ba a las Éstriges que tomaran el cuerpo del animal muerto. Hecho 
esto, Carna colocó una vara de Jano en el ventanuco de la habitación. 
Dicen, comenta Ovidio, que las Éstriges no volvieron, y que el niño 
recobró felizmente la salud.!?* 

Estos ejemplos culturales desvelan la asociación entre vida y san- 
gre. Como es lógico, la obsesión por la sangre está más presente en el 
vampirismo que en las conductas antropófagas, pues la persona al mo- 
rir parece que le ha desaparecido la sangre de su cuerpo, tal es el co- 
lor níveo y marmóreo que adquiere su piel. Dicho esto, fíjese, en es- 
tas tradiciones sobre Cocos, Harpías, Gelo, Éstriges... no solo está pre- 
sente el pánico que sentían los vivos hacia los seres chupadores de san- 
gre sino el temor hacia el vampirismo de ultratumba. Véamoslo. 

En el mundo griego, era aceptado que a los seres subterráneos, de 
naturaleza sobrenatural o humana, les gustaba paladear y beber sangre: 
en el Escudo de Hesíodo leemos cómo las Keres se lanzaban ávidas a 
beber la sangre de los recién fallecidos en el fragor de un combate 
mientras que, en la Odisea, hallamos la más amplia prueba documen- 
tal de la fe en la hemofagia de los muertos. 

Según nos relata Homero, Ulises fue iniciado en los misterios in- 
fernales por Circe. A través de esta Gran Maga el héroe no solo supo 
localizar los bosques sagrados de Perséfone sino, lo más importante, 
ejecutar unos ritos hieráticos de gran valor, con los que Ulises lograría 
hacer regresar a la Vida a las almas de los muertos: Ulises libó leche 
con miel, vino dulce y agua pura, diseminó blanca harina, y luego sa- 
crificó un gran número de animales. Al ejecutar paso a paso el rito, ¡a 
sangre corría a raudales de los cuellos de los animales sacrificados. Y, 
para su asombro, Ulises vio cómo surgían del Érebo las almas de los 
muertos que, ávidas, estaban prestas a beber del rico elixir. El prime- 
ro que probó la sangre vertida fue el alma del adivino Tiresias que co- 


124 Carna: Ov., Fast., VI 102 ss. 
Jano: ibídem, I 90-100. 
Sobre la magia de las nodrizas con respecto al cuidado de los niños: Lapidario Órfico 
226; y cita n* 112 de la página 131. 
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municaría a Ulises que solo las ánimas de los difuntos profieren la ver- 
dad si, por un breve intervalo, toman el rico bebedizo. 

Por supuesto, los testimonios sobre vampirismo de ultratumba no 
son excepcionales ya que otro gran héroe, Heracles, realizaría la haza- 
ña de matar una de las reses sagradas de Hades con el fin de ofrecer, 
igual que Ulises, la roja sustancia a las almas difuntas. Y por uno de 
los diálogos apócrifos de Platón sabemos que en los ritos funerarios, 
antiguamente, la sangre de las víctimas degolladas era recogida en va- 
sos por las mujeres.'2 

Así las cosas, que los vampiros fuesen, en su mayoría, seres feme- 
ninos. Que Circe hiciera gala de una gran sabiduría nigromante. Que 
las mujeres estuviesen cerca de la sangre de las víctimas sacrificadas. 
Que Heracles matase las reses del rey del Hades, a la sazón esposo de 
Perséfone...; en suma, todos estos datos vienen a mostrar la cara fe- 
menina del vampirismo. 

Con lo cual, si recalcamos la dimensión sacrificial de la hija de De- 
méter no es algo descabellado y más cuando Perséfone, antes de salir 
del submundo en busca de su madre Deméter, hubo de ingerir la san- 
guínea granada que le obligaba, inexorablemente y para siempre, a vi- 
vir en el mundo infernal de la muerte según el himno a Deméter. Por 
otra parte, al ser una reina del mundo subterráneo, Perséfone debía su- 
frir la misma necesidad de sangre que padecían las almas muertas. 
Vampirismo, el de Perséfone, que viene atestiguado en las fuentes his- 
tóricas de la tragedia, cuando en ellas se dice que la Tierra y las Eri- 
nias, otros seres tan ctónicos como Perséfone, son en esencia bebedo- 
res de sangre. Y, además, ¿es casualidad?, su madre Deméter era nom- 
brada y llamada Erinia.'? 


125 Keres: Hes., Esc., 250 ss. 
Ulises: Hom., Od., X 480 ss., y X 20 ss. Videtur Eurip., Alc., 844-6; Esq., Coef., 455 
ss.; Apol. Rod., HIT 1025 ss; Ov., Fast., 11 550-5. 
El ritual nigromante de Ulises recuerda el mito de Eubuleo, cuya ceremonia consistía en 
matar lechones en la estancia subterránea durante las Tesmoforias: Paus., 1 14, 2; IX 8, 1 
Heracles: Apld., II 5, 12. Videtur ibid., II 5, 10. 
Plat., Minos o sobre la ley 3150. 
120 Tierra: Esq., Coef.,65 ss.; videtur ibídem 164-6; Eum., 260 ss; Sof., Ed.,1395 ss.; Eurip., 
Cicl., 305 ss.; Apld., II 5, 12. 


Erinias: Esq., Coef., 575 ss.; Agam., 1188; Sof., fr. 743, y Traq., 1055 ss. 
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Por tanto, a tenor de estos datos resulta factible considerar a Persé- 
fone como una diosa vampírica para la que, es posible, en sus substra- 
tos más arcaicos nuestros antepasados cumpliesen anualmente con la 
conmemoración del sacrificio de una joven doncella. Únase a esto que 
en el culto eleusino existía un rito en donde la sangre ocupaba un lugar 
sobresaliente, pues cierto número de lechones eran sacrificados en ho- 
nor a Deméter y Perséfone a raíz de que un porquerizo llamado Eubu- 
leo se encontrase con su rebaño en el lugar en donde Hades secuestró 
a Perséfone. Es más, puede que el acto eleusino de ofrendar animales 
sirviera para sustituir la práctica sangrienta de los sacrificios humanos.!?” 

Llegado a este punto, ¿por qué el vampirismo de los muertos pare- 
ce estar ligado a determinados sacrificios sangrientos? Porque propi- 
ciaban la fecundidad de los campos a través de las rogativas que du- 
rante esos sacrificios se hacían a los seres subterráneos. 

Sea lo que fuere y por si quedase alguna duda, durante la conme- 
moración de los Grandes Misterios era sumergido en el mar un cerdo 
místico que debía ser ofrecido en ceremonia religiosa. Por otra parte, 
en el culto eleusino el cerdo aparecía unido al destino de los hijos. 
Quizá por la ligazón entre cerdo y mujer, los egipcios sólo sacrifica- 
ban el puerco a la diosa Luna, según Herodoto (11 47). Quizá por esa 
indentificación entre cerdo y vulva, Varrón (H 4) calificara el Órgano 
sexual femenino con el término porcus, datos estos a tener en cuenta 
desde el momento en que Baubo fue la mujer que enseñó a Deméter 
sus genitales. Y Baubo era la mujer de Eubuleo, el hombre que cuida- 
ba de los cerdos cuando fue raptada Perséfone. !?$ 

Por el hecho de que existe una conexión (¿totémica?) entre el puer- 
co y la descendencia humana, Carna inmoló una marrana de dos me- 


127 Lejos del mundo griego, existen otros testimonios históricos. En el mito oriental de Eres- 
kigal se menciona la capacidad mágica de resucitar a los muertos, los cuales devorarían a los 
vivos. Y, en los Bestiarios medievales, se lee que la aplicación de sangre de abubilla sobre 
un hombre dormido trae como consecuencia la llegada de demonios homicidas. En conso- 
nancia con tales ideas en el Renacimiento se creyó que brujas y judíos mostraban, por igual, 
afición hacia el vampirismo. 


128 En Aragón sobrevive una vetusta frase, en la que se dice que la Virgen del Pilar «está 


más buena que el cerdo porque no tiene desperdicio». ¿Es posible que en esta frase sobrevi- 
va la naturaleza ctónica del cerdo debido a la cercanía de este animal con una virgen terres- 
tre y lítica por excelencia como la Pilarica? 
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ses, y ello con el fin de procurar la salud de un niño ahuyentando a las 
vampíricas Éstriges, del mismo modo que si nos atenemos al culto 
eleusino y al papel litúrgico del «cerdo» dentro de los ritos sacrificia- 
les, observamos cómo la hija de Deméter aparece conectada (¿vampí- 
ricamente como las Éstriges?) a la sangre del puerco.!2 

Y puesto que, defendemos, existe una conexión entre el cerdo y la 
descendencia humana a través de la hija de Deméter, nos preguntamos 
si de ese pasado inmemorial se nutre la conducta, que se da todavía en 
nuestro tiempo, de regalar a los niños unas huchas con forma de cer- 
dito. Por supuesto, el elemento crematístico que contiene la hucha zo- 
omórfica procede de las deidades Perséfone y Hades, regentes no solo 
del mundo subterráneo sino de las riquézas que en él se acumulaban. 
Unamos a esto que las palabras «pecunia» (latín) y «rupia» (Indostán) 
son sinónimo de dinero aunque, de hecho, significan ganado, como ga- 
nado era la piara de puercos que Eubuleo cuidaba cuando Hades rap- 
tó a Perséfone. 

Esta relación uterina entre dinero e infancia, o entre descendencia y 
cerdo aparece, sin duda, en la hucha y ello se complementa con una 
evidencia histórica: en los templos de las diosas-madre se fabricaron 
originariamente las monedas de dinero. De aquí procede, sin lugar a 
dudas, esa relación entre dinero y religión o entre dinero e infancia, re- 
lación que en la fe cristiana se detecta no solo en el pasado a través 
del gesto de Jesús de Nazaret expulsando a los comerciantes del tem- 
plo, sino actualmente con la tradicional celebración en España de la 
anual Lotería del Niño Jesús. 


COROLARIO 


En este capítulo hemos querido enfocar el tema de la muerte des- 
de la antropofagia, el vampirismo y, claro está, desde los sacrificios 
humanos siempre teniendo presentes las figuras de Deméter y Persé- 
fone. La razón de haber elegido este tema obedece a la idea de que 
tanto la «antropofagia y el vampirismo» como los «sacrificios huma- 
nos» reflejan una serie de conductas que, pensamos, son fruto de un 


122 Más sobre los sacrificios humanos en la página 134 a partir del asterisco y 151 (*). 
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estrato cultural arcaico y de difícil datación. «Antropofagia, vampiris- 
mo y sacrificios humanos» que, a pesar de su gran longevidad, han 
logrado no solo sobrevivir al curso de los siglos sino permanecer ad- 
heridos increíblemente a un credo civilizado y sexuadísimo, como el 
de Eleusis. Y, si no, ahí está el magnífico estudio genital de G. De- 
vereux sobre la figura de Baubo, la vulva mítica dentro de la religión 
de Deméter y Perséfone. 
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En la cultura griega abundan los testimonios en los que la mujer 
aparece ligada al firmamento. De hecho, sabemos que Hélice y Parte- 
no fueron metamorfoseadas en constelaciones al igual que les acaecie- 
ra a las Híades. También conocemos que Electra, junto a sus hermanas, 
fue transformada en estrella de la constelación de las Pléyades. Así mis- 
mo, Hipe se convirtió en una constelación con forma de caballo. Y Ca- 
listo fue transmutada en una constelación, la Osa Mayor. Por otra par- 
te, relataba una leyenda, dos hermanas, conocidas bajo el nombre (*) 
de «las Corónides», acabaron muertas al ser ejecutadas en unos sacri- 
ficios humanos. Pues bien, a raíz de su inmolación, las Corónides se- 
rían mutadas en cometas gracias nada menos que a la influencia de los 
poderosos ¡Hades y Perséfone! 

Si bien estos datos revelan la importancia que desplegaban los as- 
tros en la vida del ser humano, ha sido la luna quien más influjo y he- 
chizo ha ejercido sobre la imaginación colectiva y desde la noche de 
los tiempos. Recordemos algunos ejemplos significativos. 

Para empezar, en el tema relativo a la forma de medir el transcurso 
del tiempo sabemos que los meses griegos eran lunares. De hecho, su 
sistema de datación cronológica se basaba en elaborados calendarios lu- 
nares. Por otra parte, grande era la fuerza imantadora del astro luna. 
Enorme el poder de su atracción, y desmedida su influencia a la hora 
provocar acontecimientos. En este sentido, Eliano, en su Obra ya citada 
Historia de los animales, afirmaba que el gallo saltaba como un pose- 
so cuando aparecía la luna, que los elefantes llegaban incluso a profe- 
sar cultos lunares. Por otra parte, Teofrasto declaró que la causa de la 
herrumbre de los cereales obedecía a la luna llena. A través de otra 
fuente se dice que este satélite motivaba el desenlace de muchas enfer- 
medades, asunto que nos lo cuentan los anónimos Papiros Mágicos. 


151 


María Teresa González Cortés 


Pero además, por un fragmento de Sófocles, conocemos el gesto de 
recoger hierbas con la hoz y a la luz de la luna. Por Teofrasto, en su 
Historia de las plantas, sabemos que Hesíodo y Museo recomendaban 
(para evitar peligros) ir a por plantas aprovechando la nocturnidad 
mientras que, por el mito de Cadmo, sabemos que éste supo localizar 
el terreno de la edificación de su ciudad tras ver dónde se tumbaba una 
vaca que, en cada flanco de su lomo, llevaba el disco de luna llena. 

El análisis de la luna no es, entonces, algo fortuito. Y no lo es cuan- 
do el conocimiento de la simbología lunar enriquece el estudio de las 
diosas ctónicas. Fijémonos en que los ciclos de la procreación femeni- 
na estuvieron ligados al movimiento de los astros mientras los cambios 
de la fisiología femenina permanecían en sintonía con determinados su- 
cesos astronómicos. 

Vista la importancia que se deduce del estudio de la luna, hay que 
anotar la opinión de Mircea Eliade, según el cual las mitologías luná- 
ticas son muy anteriores a las agrarias por cuanto la primera observa- 
ción del ser humano nació de la constante y mensual percepción de las 
variaciones de la luna.!% 


130 Mujeres transformadas en objetos astrales: Eratótenes, Catasterismos, 2, 14, 23, 18, 8, 14 n. 

Los meses griegos eran lunares: Pind., Ol., II 19. Regula el satélite lunar los meses: 

Ov., Fast., TI 884. Para más información léase : Chadwick J., El mundo micénico, Madrid 
1985-4*, p 123. 

Efectos mágicos de la luna: El., Hist. animal., IV 29, 10. Videtur ibídem V 49. 

Teofr., Hist. Plant., VI 10, 2. 

Luna-enfermedad sagrada: papiro mágico J 384, 351; véase también Artemidoro II 12; 
y Lapidario órfico S0-1. 

Cortar hierbas a la luz de la luna: Sof., fr. 534; Teofr., Hist. Plant., YX 19, 2. Videtur Ar- 
temodoro II 36; Aquiles Tacio V 26, 12. 

Cadmo: Hes., Teog., 935 ss.; Hom., Od., V 333, Apld., Bibl., passim. Para entender el 
suceso de la vaca y la luna conviene recordar que la vaca era un símbolo de la fecundidad 
(Apuleyo XI 11, 2). De ahí que hubiese una terminología animal y vacuna para hablar de la 
mujer (Pind., Pif., IV 140 ss.; himno a Apolo 1 323-4; PMG 417; Pind., Pit., TV 140 ss.; Eu- 
rip., Andr,, 710 ss,; Hec., 140 ss., 525 ss.; Supl., 630), pues este animal, la vaca, estaba rela- 
cionado con la diosa Afrodita (Eliano X 27; Esq., Supl., 298 ss.; Prom. enc., 560 ss.) igual 
que lo estaba con la diosa de la fecundidad Isis (Ov., A. A., 175 ss.), y la divinidad primi- 
genia egipcia Nut era representada también por una vaca (Frankfort, Wilson, y Jacobsen, El 
pensamiento prefilosófico, Madrid 1980-5?, pp. 33-4, 70). 

Las variaciones lunares: himno a la Luna; Sof., fr. 871; papiro griego J 395, pap. cit., 25 ss. 
(luna nueva); papiro griego CXXT (ed. Wessely), 305 ss. (luna creciente); papiro griego XLVI (ed. 
Wessely), 1 ss. (luna llena); papiro griego XLVI (Ch. W. Goodwin), 335 ss. Videtur Eliano II 38. 

Eliade M., Images et symboles, o. cit., cap. Il. 
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Sea verdadera, o no, la hipótesis de M. Eliade; fuera, o no, anterior 
el pensamiento lunático a las elaboraciones agrarias; lo cierto es que en 
un tiempo lejano los sucesos de la naturaleza terrestre permanecieron 
vinculados a los acontecimientos lunares. Y esto sí puede ser afirmado 
con rotundidad y no de modo especulativo, habida cuenta de que las dio- 
sas ctónicas tuvieron cualidades uránicas: Gea, la Madre Tierra, se unió 
sexualmente con el firmamento al que, previamente había engendrado y 
parido, mientras que la vía Láctea se formó estelarmente a partir de la 
leche que salió del pecho de la diosa Hera. Desde luego, la explicación 
que nuestros antepasados dieron a estos fenómenos físicos no solo prue- 
ba la existencia de unos puntos de unión, milenarios, entre la tierra y el 
cielo sino, sobre todo, prueba la hegemonía de una concepción genéti- 
co-maternal, adherida al seno mismo de los acontecimientos geológicos. 

Como bien intuye, Deméter y Perséfone también poseyeron junto 
con Gea y Hera un claro simbolismo lunar. No podía ser de otro modo 
vista la cercanía de la luna y las diosas reproductoras. 


LUNÁTICAS 


Entre algunas tribus nigerianas existe la creencia de que la gesta- 
ción de las mujeres se produce cuando la Gran Madre Luna envía a la 
tierra a su Pájaro (fecundador). Estas creencias resultan llamativas, sin 
duda. Pero, igual que en la leyenda nigeriana la Madre Luna era res- 
ponsable de la gestación femenina, en la cultura griega sucedía otro 
tanto y las diosas griegas /litía, Afrodita, Artemisa..., vinculadas a la 
maternidad de la mujer, irradiaron una distintiva naturaleza lunar.!?! 


131 Gea parió el firmamento: Hes., Teog., loc. cit. 

Hera y el origen mamario de la Vía Láctea: Eratóstenes, op. cit., 44. 

Leyenda nigeriana en Dunn Mascetti M., Diosas, La canción de Eva, Barcelona 1990, p. 21. 

llitía era una diosa protectora de los alumbramientos (Hom., 11., XVI 175 ss.). Hesío- 
do la hace descender de Zeus y Hera (Teog., 919-23), aunque originariamente llitía está aso- 
ciada a una cueva (Hom., Od., XIX 188), lo cual no solo pone de relieve la coincidencia 
mítica prehelénica entre el testimonio de Homero y las tablas de Cnossos sino el carácter 
obstétrico de las oquedades de la tierra, carácter parturiento que, aún, en una etapa tardía es 
detectable en Eurípides (Jon 17-8). Por otra parte, si Artemisa llegaba a veces a indistin- 
guirse de llitía (Himnos Orficos Y 1 ss.) e Ilitía salvaba la vida de la mujer en los difíciles 
trances del parto (Ov., A., 11 13 20), Ilitía tenía poder sobre la semilla de la descendencia 
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La cercanía de la luna con los ritmos biológicos venía motivada por 
el hecho de que la luna simbolizaba a la perfección la fecundidad fe- 
menina. Lo cual tiene gran transcendencia, ya que ello explicaría por 
qué la acompañante de Deméter fue la lunar Hécate. O de otro modo, 
por qué Hécate (que desplegaba su influencia sobre los ciclos del cre- 
cimiento de la tierra y que, según Hesiódo, era invocada como diosa 
nutricia) apareció en el himno a Deméter vinculada a las diosas eleu- 
sinas. Pues bien, Hécate, dice el citado himno, estuvo unida tanto a la 
tragedia que el rapto de Perséfone provocó, como a la alegría que se 
produjo a raíz de la vuelta a casa de Perséfone. Es decir, Hécate salió 
al encuentro de la diosa Deméter para darle noticias acerca del para- 
dero de su hija, desaparecida violentamente. Y, asimismo, Hécate da- 
ría nobles y solícitas muestras de ternura a Perséfone en el momento 
en que la hija reencontraba a su madre. 

Que Hécate en el himno a Deméter fuera premiada con la compa- 
ñía de Deméter no constituye sino una redundancia por cuanto las cua- 
lidades lunares de Hécate se complementan con las virtudes concep- 
cionistas de Deméter. Recordemos que Hécate fue, por antonomasia, 
una deidad del crecimiento de la Tierra y que vigilaba también, como 
Deméter, el crecimiento de los jóvenes. Y ¿qué sucedía entre Perséfo- 


(Apol. Rod., 1 289) y era ofrendada con presentes, y ello por haber velado tanto por la ma- 
dre como por el cuidado del neonato (Ant. Pal. VI 146, 200, 270, 274). 

Tal era el poder tocológico de Artemisa que esta diosa que era invocada en los difíciles 
momentos del parto (Ant. Pal. V1 273; Esq., Supl., 675-7;, Eurip., Hip., 167; PMG 886; Luc., 
Dial. het., ID). Por esta razón, la deidad Artemisa recibía, de las mujeres, regalos en acción 
de gracias (Ant. Pal. VI 202, 272), como exvotos de liebre. 

Puesto que Artemisa liberaba los sufrimientos del parto (Ant. Pal. VI 273) y Lucina - 
epíteto de Juno- ayudaba en los nacimientos (Ov., Fast., ll 449-52), la mujer había de soltar 
su pelo para que se produjera lo antes posible el desenlace del parto (ibídem HI 225-7), igual 
que la diosa Ilitía podía retrasar el instante del alumbramiento (Apld., 11 4, 5) permanecien- 
do sentada con las manos entrelazadas (Ant. Lib., XXIX 1). Ver pág. 260. 

Sobre Afrodita: himno a Afrodita 1 155-165. Afrodita era causante de las cópulas se- 
xualmente fecundas: ibídem 1 1 ss., 70 ss.; Nemesiano, Bucólicas 1 55 ss., IV 25 ss.; Longo 
IV 17, 6-7; 39, 1; Apuleyo XI 2, 1; Gratio 160 ss., 285 ss.; Cic., De nat. deor., 2, 61; Arte- 
midoro 1 79. Hes. Trab., 585-8. Fragmentos de tradición indirecta de poesía mélica: Y 347, 
PseudoAristot., Probl., IV 26, 29. Sobre el poder fecundador de Atenea en primavera: Ate- 
neo 682d, 682f; La velada de la fiesta de Venus 1 ss.; Virg., Georg., 11 336-9; PseudoHer., 
39, 2; medicina hipocrática: Sobre la superfetación 30, Sobre las mujeres estériles. 6; Eliano 
IX 63; PMG 20; Aristot., Hist. animal., V1 18 571b; Longo 1 9, 1-2; 18, 1. 
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ne y Hécate? Para contestar a esto conviene decir que en el ámbito re- 
ligioso los griegos llamaron bajo la misma advocación a Perséfone y 
Hécate, de modo que estas dos diosas recibían un apelativo idéntico, 
el sobrenombre de ENODIA, que significa «La de los caminos». 

Y no solo eso. La cercanía lunática de Hécate con Perséfone queda 
aún más patente en los Papiros Mágicos, en donde la diosa Hécate 
aparece identificada nada menos que ¡con la propia Perséfone!!*? 

Pero por si quedaran dudas acerca de la fusión de lo ctónico con 
lo lunar, el oniromántico Artemidoro denominaba a la luna con el 
nombre de Kóre, suceso a tener en cuenta puesto que con la palabra 
«Kóre» se conocía a la virginal Perséfone. Lo que significa que, 
igual que Perséfone estaba estrechamente relacionada con la virgi- 
nidad y con la procreación femeninas, lo mismo le sucedía al astro 
luna. Y es que con el término «Kóre» se reconocía a la luna. Pero 
Kóre era el nombre de Perséfone. Sin duda, esta cercanía lingúísti- 
ca entre la hija de Deméter y la luna trasciende la simple anécdota 
desde el momento en que la luna se utilizaba como criterio para da- 
tar la fecha del nacimiento del bebé y señalar el día del inicio de los 
sacrificios postparto. !? 

Consecuentemente, la naturaleza lunática de Deméter y Perséfone 
pone de relieve la simpatía originaria entre la luna y la tierra, y subra- 
ya, aún más si cabe, la afinidad de lo ginecológico y lo lunar. Y, por di- 
cha afinidad, se entiende por qué las mujeres griegas, se decía, mani- 


132 Hécate en el himno a Deméter, vv. 25-27, 48-62, 438-440. 
Hécate diosa subterránea: Artemidoro II 34, 39. 
Hécate evocada/identificada con Perséfone: papiro mágico citado Supplementum grae- 
cum 574, líneas 2710 a 2750, y 2957 ss. 


133 La luna equivale a la mujer y es denominada Kóre: Artemidoro, La interpretación de 
los sueños 11 36. Pero también la luna podía llamarse Hécate, Ceres, Proserpina, Artemisa...: 
Boccaccio, Genealogía de los dioses paganos, IV 6. 

Puesto que la luna estaba presente en los ritmos del crecimiento (Apuleyo XI 1, 2; Pind., 
Nem., IV 35), la luna servía para fechar los nacimientos (himno a Hermes 10-4, Eurip., El, 
1125 ss., etc.). Y es que, dado que había una relación entre la luna y el desenlace de los su- 
cesos (Hom., Od., XIV 161-2), resultaba crucial tener un conocimiento del firmamento (Hom. 
Hl., XXIT 25 ss., 315 ss.; Hes., Trab., 383 ss., 418, 587, 609, 615; himno a Hermes 10-1) y 
más cuando eran palpables los componentes fecundadores o ctónicos de la luna, pues ésta 
llegaba a tener cuernos y manifestar trazas ofidídicas (Himnos órficos TX 1 ss.; papiro grie- 


go J 384 (ed. Leemans), 205 ss.; Ov., Fast., 11 175, 445 ss.; Apuleyo X1 3, 5). 
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festaban una clara afinidad lunática, por qué las fuerzas vegetales de la 
tierra vivían en simpatía con los ritmos lunares, en suma por qué abun- 
dan, en el pasado, muchas e inequívocas referencias lunáticas sobre el 
sexo femenino del mismo modo que, en la actualidad, se conoce el au- 
mento de la tasa de alumbramientos durante la fase de luna llena. 

Alcifrón, p. e., comparaba los ojos de la mujer con la luna, mien- 
tras que el filósofo Aristóteles expuso, en sus tratados de biología, su 
idea científica de que la luna era del sexo femenino debido a la coin- 
cidencia entre la menstruación femenina y la fase menguante de la 
luna. Es más, opinaba Aristóteles, la mujer y la luna recobraban por 
igual su plenitud tras una fase de declive. Unamos a esto el juicio del 
onirocrítico Artemidoro acerca de que la luna era mujer. Y también no 
pasemos por alto que, en los escritos de medicina hipocrática, se par- 
tía de la tesis de que la enfermedad sagrada, la epilepsia, afectaba so- 
bre todo a las mujeres debido al influjo directo que ejercía la luna so- 
bre ellas. !34 


HERMAFRODITISMO 


Aunque sea obvio, resulta necesario reconocer que la fisiología de 
la luna es fluctuante. Este dato, de apariencia anecdótica, es muy im- 
portante ya que al hilo de las variaciones de la luna, se superpuso la 
creencia en torno a sus poderes transformistas. O de otro modo. A raíz 
de la alternancia de las fases de la luna encontró acomodo la idea del 
hermafroditismo lunar. 

Con lo cual, la luna era considerada y sentida como un ser vivo de 
marcada naturaleza bisexual. Y es que los cambios de forma y magni- 
tud de la luna alimentaban el principio de su reversibilidad sexual. De 
hecho, la luna creciente era «macho» y «hembra» si estaba en fase 
menguante, según los conocidos Himnos Órficos. 


134 Alcifrón, Cartas, IV fr. 5. 
Aristot., De gener. anim., 11 738a 15-25. 
Artemidoro, op. cit., II 36. 
Luna-enfermedad sagrada: papiro mágico J 384, 351; véase también Artemidoro 12; 
y Lapidario órfico 50-1. 
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Pero la androginia de la luna aparece en otro testimonio. Por Pla- 
tón sabemos que la luna, durante un período, era macho y, en otro, 
hembra. A todas luces, la androginia de la luna constituye un fenóme- 
no harto curioso que, además, se completa con la bisexualidad que se 
predicaba de las magas. Se decía que éstas, como la luna, eran herma- 
froditas. Y ello era así no solo porque, en sus invocaciones y plegarias, 
las magas llegaban a asociarse con la fuerza de la luna sino porque, en 
sus rituales, el transformismo ocupaba un papel fundamentalísimo.!* 

Sin embargo, hay un dato más: la androginia de la luna, de las bru- 
jas... reaparece, qué coincidencia, en las diosas con fuerte simbolismo 
procreador. Veámoslo. 

Artemisa que estaba presente soteriológicamente en los momentos 
del parto poseía gustos varoniles y costumbres masculinas. Y puesto 
que recorría los montes a la luz de la luna, Artemisa recibiría el so- 
brenombre de «Hegemone» como diosa lunar que era. 

Por otra parte, Afrodita, divinidad del amor, tenía como símbolo la 
andrógina rosa, flor que, cuando está encerrada en su capullo, muestra 
una explícita naturaleza fálica. Pero además, la androginia de Afrodita 
se prolonga en el hecho de que esta diosa de la fecundidad fue repre- 
sentada con barba igual que la diosa fenicia del Amor (y la Belleza), 
Astarté. Suceso este que se repite en la mitología medieval en la San- 
ta Vilgefortis cuando ésta, oponiéndose a su matrimonio, ruega a Dios 
que le desfigure su belleza con una barba en su cara.!* 

Y puesto que venimos exponiendo, la íntima relación entre lo lunar 
y lo terrestre, no sorprende entonces que diosas de la tierra poseyeran 
componentes andróginos en afinidad a la naturaleza hermafrodita de la 


135 Brujería-hermafroditismo: Artemidoro II 12; Eliano VI 14; videtur papiro mágico Sup- 

plementum graecum 574, pap. cit., 2610. 

Androginia lunar: Himnos órficos IX 1 s. 

Plat., Bang., 190b. Véase la página 215 a partir del asterisco. 

Y es que La Naturaleza es hechicera: El., II 14; Sen., Nat, Quaest., VII 30, 6. Por ello, 
incluso Platón defendía el origen hermafrodita de la humanidad: Banqg., 189d-e. 

Para más información léase Delcourt, Hermahhrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans 
U'Antiquité classique, Paris 1958, y Hentze C., Mythes et symboles lunaires, Amberes 1932. 


156 Con estas coordenadas, ¿cómo no va a ser elocuente el que Artemidoro, en su Interpre- 
tación de los sueños (1 30) al analizar el sueño de una mujer que se ve a sí misma con bar- 


ba, lo explicara en términos andróginos? 
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luna. De este modo, Gea, la diosa femenina de la fecundidad, procreó 
al masculino Urano. La oriental Ti”amat era una deidad femenina bi- 
facial. Mostraba una cara femenina, y otra masculina. La divinidad fri- 
gla Mise era sexualmente de naturaleza dual. En la mitología hindú, 
lla arrostraba el don de la bisexualidad en períodos alternos, pues te- 
nía la facultad de ser durante un mes «hembra» y, durante otro perío- 
do, «macho». Por otra parte, Brahma, al escindirse en dos partes, una 
masculina y otra femenina, dio origen a la primera mujer, Sahta-Rupa, 
similitud mítica que se da en la religión judía ya que Eva, la gran Ma- 
dre de la humanidad, nació andróginamente a partir de la costilla de 
un varón. Y no olvidemos que Platón afirmaba que, en los orígenes de 
la humanidad, hubo un ser poseedor de un doble sexo, tanto masculi- 
no como femenino. 

Pero además, en los mitos estrechamente unidos a diosas de la fe- 
cundidad vemos que aparecen seres andróginos, tal es el caso de Her- 
mafrodito, hijo de la diosa Afrodita, y el de Agdistis, hijo de Cibeles. 

De Polícrito hay que subrayar que su hijo participaba de los dos se- 
xos, lo cual, sabiendo que el alma de Polícrito se correspondía con un 
espíritu subterráneo, rubrica aún más el carácter andrógino de la pro- 
creadora y fecundísima Tierra. Item más. A través de una tradición que 
recogió Pausanias, conocemos que Narciso, que acabó convertido en 
planta, tenía una hermana gemela idéntica de la que profundamente se 
había enamorado. 

Leídos estos testimonios históricos, cabe decir que la luna, también 
las diosas de la fecundidad y, por supuesto, las brujas mostraban una 
clara naturaleza ginandromórfica. En segundo lugar, debido a la natu- 
raleza dual de las diosas madres, es comprensible que Gea pariera el 
firmamento por partenogénesis. (La partenogénesis indica que la deidad 
Gea, en la más absoluta soledad y sólo consiga misma, engendraría al 
masculino Urano.) Y que Cibeles, Rea, Inanna... tuvieran su corte de 
eunucos. En tercer lugar, hay que recordarlo, bajo la cirugía genital del 
hijo y marido de Gea, Urano, se esconde cierto hermafroditismo ya que 
la castración de Urano implicaba tanto la feminización del dios como 
la vuelta a la hermafrodita naturaleza partenogenética de Gea.!*” 


137 Y, pp. 123-126. 
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Finalmente, en cuarto lugar, sólo desde el hermafroditismo ctónico- 
lunar, son entendibles ciertos documentos antiguos que hablan sobre 
travestismo sexual de seres humanos. Pues bien, a través de esos tes- 
timonios sabemos que los varones Tiresias, Pitágoras, Empédocles, 
Epeo, Sipretes, Sitón... tuvieron existencia femenina tras abandonar la 
suya masculina, mientras que a las mujeres Ifis y Ceneo les pasó otro 
tanto al metamorfosearse en hombres. !*8 

En suma, la Tierra y la Luna tenían gustos hermafroditas. Y dado 
que tenían tales preferencias sexuales, había una costumbre romana se- 
gún la cual la novia, en rito matrimonial, se sentaba en la tierra, pero 
sobre un falo de piedra. Este acontecimiento no solo simbolizaba el ini- 
cio de las relaciones sexuales de la pareja sino la cercanía de la novia 
con el mundo bisexualmente procreador de la tierra y de la luna. 


MAGIA 


En una cultura como la griega en la que el único protagonismo so- 
cial de la mujer procedía de sus tradiciones religiosas, era habitual ha- 
llar a muchas representantes femeninas sobresaliendo en el arte de la 
brujería, tanto o más si tenemos en cuenta la facilidad con la que la 
mujer podía iniciar una ceremonia sacrificial sin salir de la vivienda, 
celebrándola bien en el atrio de la casa (Platón), ya en el propio terra- 
do o en la planta baja de la casa (Papiros Mágicos). 

Añadamos a lo expuesto el relato de Porfirio. Dice éste, hablando 
sobre Pitágoras, que lo oscuro es la izquierda, mientras que la luz sim- 
boliza la derecha. Esta aseveración carecería de importancia si no fue- 
se por el alto componente sexual implícito: la derecha ha sido ances- 
tralmente cosa de hombres, y la izquierda, pertenencia del sexo feme- 
nino. Por eso, dada la oscuridad que rodea a la luz lunar, se hace más 
elocuente la opinión de Eliano según la cual las hechiceras están liga- 
das a la luna y, por ende, a la siniestra. 

Por la enorme cantidad de bibliografía en torno a la magia lunar fe- 
menina, conocemos un sinfín de textos clásicos, helenísticos, romanos, 
cristianos... En especial, sobre la mujer tesalia. Así, se decía que la mu- 


135 Al igual que se predicaba en general de las magas, de Atenea se decía que podía apare- 
cer como mujer, pero también como hombre (Hom., /1., IV 86; Od., VII 193-194). 
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jer tesalia era capaz, con sus poderes brujos, de coaccionar y hacer des- 
cender la luna a la tierra. Plutarco escribiría incluso acerca de una 
maga, llamada Aglaonice de Tesalia, quien no solo era experta en 
eclipses de luna llena, sino en bajar la luna. 

Puesto que la habilidad mágica era adscrita al sexo femenino, la 
mayoría de los testimonios que conservamos de las magas hacen refe- 
rencia al poder que desplegaban en su metamorfósica transustancia- 
ción; metamorfósica transustanciación de la que no logró sustraerse el 
escritor Apuleyo quien, en su relato El asno de oro, narra cómo una 
maga transformó a su amante en castor, al cantinero en rana, y a una 
mujer a tener un embarazo perenne. 

Unamos a esto la evidencia de que el arte de la hechicera, como 
técnica alquímica, precisaba recetas, cocciones y brebajes. Y por esta 
razón resultaba imprescindible la utilización de la cocina y del fuego. 
Observando la faceta culinaria de la magia se entiende que, en sus 
Cartas, Alcifrón detallase cuán habitual era que la mujer hiciese pas- 
telillos que, por tener la forma de la luna, poseían evocaciones mági- 
cas. Y no solo eso. En las prácticas hechiceras se tenía muy presente 
la fase lunar. De hecho, en los Papiros Mágicos aparecía refrendada la 
regla de beber durante siete días (y en ayunas) desde el momento en 
que aparecía la luna; también se prescribía en dichos papiros el gesto 
de purificarse no solo durmiendo en el suelo sino cuando la luna esta- 
ba en fase nueva. Solo así, aliándose con tamaña intervención astral, 
se aseguraba de antemano el éxito de la práctica mágica.!? 


132 Lugares propios de la casa para celebraciones religiosas y mágicas: Plat., Rep., 328c; pa- 
piro de Berlín 5025 (6 40; ed. G. Parthey) 58; pap. parisino Supplementum graecum 574, pap. 
cit., 170; papiro 10588 (Museo británico) 5; papiro griego J 395, pap. cit., 7. 

La mujer-maga hace descender la luna a la tierra: Aristot., Nub., 749; Plat., Gorg., 513a; 
Apol. Rod., IV 54 ss.; Fil., op. cit., VII 7, 9; Luc. Samos., Dial. het., 1. Videtur Alcifrón II 
8, 1, y Apuleyo 17, 4, Il 1, 2. 

Porfirio, Vida de Pitágoras 39. 

Eliano VI 14. 

Plut., Mor, 145c-d. 

Apuleyo, El asno de oro, 1 9, 2-6. 

Pasteles con forma de luna: Alcifrón IV 19, 16, Videtur Apol. Rod., IV 168-70. 

Volverse invisible con la ayuda lunar, junto con la necesidad de beber agua siete días 
desde que aparece la luna: papiro de Berlín 5045 (o 40), pap. cit., 235 ss. 

Iniciar rituales de purificación cuando aparece la luna nueva: papiro griego J 395, pap. 
cit., 671-2, 
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Visto lo visto, cabe preguntarse si esto sucedía también entre las 
mujeres sobrenaturales. Y la respuesta es afirmativa. Fijémonos en que 
mujeres famosas fueron grandes magas que, además, poseían un alto 
componente lunar. Tal fue el caso de Agameda, de Circe, Hécate, Me- 
dea..., cuyos embrujos han pasado a la historia. 


HÉCATE 


Debido a su relación con las deidades Deméter y Perséfone, llega- 
mos a saber que la diosa Hécate poseía una clara naturaleza nocturnal. 
Hécate permanecía ligada al mundo de las sombras y, a veces, inclu- 
so, se la confundía nada menos que con la Luna. Es mas, Hécate reci- 
bía, junto con Nyx (Noche), el adjetivo de CIANEA que etimológica- 
mente significa «azul oscuro». Por otra parte, Hécate podía mostrarse 
con una antorcha en la mano. Tal era la atmósfera de oscuridad con la 
que le gustaba a la diosa envolverse. 

La oscuridad que rodeaba a Hécate constituye una cualidad propia- 
mente lunar. Y en esta deidad la oscuridad es muy elocuente, sobre 
todo cuando conocemos que esta diosa está unida a las prácticas de la 
hechicería del mismo modo que, en los Papiros Mágicos, la diosa Se- 
lene (la Luna) es descrita desde la negritud y el noctambulismo sir- 
viendo como punto de inicio de las celebraciones mágicas. 

El alto componente lunar de Hécate convertía a ésta diosa en la rei- 
na de la brujería. Hécate se aparecía a magas y a magos. Y en su nom- 
bre se pronunciaban los conjuros. Es más. Tal era la fuerza bruja que 
desplegaba Hécate, que a esta divinidad se le atribuyó el arte de la ma- 
gla rivalizando, así, con la diosa de la Tierra, Gea, en el origen de esta 
ciencia. 

Poderosísimas eran las influencias de Hécate. Y porque simboliza- 
ba la cara terrible de la luna, a Hécate se la consideraba responsable 
de desencadenar sucesos horribles y malignos. De ahí el título de BRI- 
MO (La Terrible) que recibía Hécate. 

Del pánico que producían sus embrujos nos dio testimonio Teofras- 
to, quien, en Caracteres, recogió una serie de prácticas hechiceras «ca- 
seras» como las purificaciones en el hogar, y las libaciones viales. ¿Por 
qué libaciones viales? Porque Hécate detentaba el honor de consagrár- 
sele las encrucijadas. Pues bien, las encrucijadas despedían una gran 
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carga de peligro. Y despedían una gran carga de peligro debido a la 
duda que sentía el viajero a la hora de abandonar un camino conocido, 
y elegir otro de los dos caminos que tenía delante. Las ofrendas viales 
o «comidas de Hécate» poseían, entonces, el objetivo no solo de paci- 
ficar a la diosa en el caso de que estuviese enfadada, sino de atraer su 
protección. Así, por medio de las ofrendas viales los caminantes logra- 
ban congraciar a la deidad, y eliminar los posibles riesgos del camino.!* 

Con estos datos lo que se pone de relieve es la cercanía de la luna 
con la tierra. Cercanía tanto o más evidente cuanto que la diosa lunar 
Hécate estuvo apegada religiosamente a los caminos, rivalizó con la 
ctónica Gea en el origen de la magia y, claro está, llegó a mostrar una 
gran intimidad con las divinidades de Eleusis, Deméter y Perséfone, 
según refiere el himno a Deméter. 

Vistas las cosas de este modo, los paralelismos entre diosas lunares y 
deidades ctónicas se vuelven más que evidentes. Y con esos paralelismos 
se entiende la existencia de vínculos gineco-lunáticos en las religiones an- 
tiguas. Con lo cual, del mismo modo que la luna crece y decrece, Persé- 
fone, infértil, baja a los infiernos para ascender a la superficie de la tierra 
convertida en una madre fecunda y crecida. Por esta razón, Perséfone 
simbolizaba el nacimiento igual que lo hacía la luna. Pero así mismo, la 
luna y Perséfone encarnaban el espíritu funerario de la muerte, ya que la 
luna durante tres días desaparece del cielo, mientras la lunar Perséfone 
habita unos meses al año en las moradas de los muertos. No extraña, por 
tanto, que la Luna y Perséfone fueran llamadas con el mismo nombre, 
bajo el apelativo de «Kóre», como atestiguó Artemidoro. 


140 Negritud y noctambulismo lunar: papiro parisino Supplementum graecum 574, pap. Ccit., 
2540 ss. 

La noche y su relación con la magia: ibídem, 2090 ss.; 2295 ss.; 3150 ss.; papiro grie- 
go XLVII (Wessely) 45 ss.; papiro griego CXXI (Wessely) 695 ss.; ibídem, 835 ss.; papiro 
griego XI (á) 4; papiro griego J 384 (V) 310 ss. 

Fil., Apol. Tian., VI 7, 2. 

Hécate, diosa de las encrucijadas y de los caminos: Suplementum Graecum 574, línea 
2961; Himnos Orficos 1; Artemidoro 11 37; Sof., Ant., 1200, y fr. 314 (160). Según Platón, 
los juicios se realizaban en las encrucijadas (Gorg., 524a). 

Ofrendas viales a Hécate: Teofr., Car, XVI 5. 

Hécate y su relación con la brujería: Plut., Mor, 166a. Videtur Teofr., o. cit., XVI 13. 

Como diosa ctónico-lunar, Hécate no solo es una diosa nocturnal (Himnos Orficos 1) 
sino que también protegía el desarrollo de los adolescentes: ibidem, y Hes., Teog., 410-453. 
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Y ¿respecto a Deméter? Igual que la Luna moría para renacer en 
cada ciclo mensual, Deméter se metamorfoseó, al desaparecer su hija, 
en una persona aviejada a la que poco le resta para morir. Es más, 
como la Luna, Deméter volvería a su estado resplandeciente en el ins- 
tante en que recobró a Perséfone. 

Y si la luna variaba todos los meses pasando por «t r e s» fases (*) 
consecutivas, Deméter estaba asociada al número tres. (Recordemos en 
Deméter la carga libidinal que contenía el triángulo dentro de la se- 
xualidad agraria.) Por otra parte, la lunar Hécate se nutría, como De- 
méter, de la esencia del guarismo «tres», pues Hécate era representada 
en esculturas tricéfalas que se colocaban en las encrucijadas, es decir 
en la confluencia de los tres caminos. Y dado que la luna durante tres 
días estaba ausente para repetir su ciclo de crecimiento, plenitud y 
muerte, Perséfone también aparecerá unida al número «tres», al mos- 
trar esta diosa, a través de su destino personal, la vida, la plenitud y la 
muerte.!*! 

Finalmente, por el hecho de que la relación de Hécate con Demé- 
ter y Perséfone no obedece al simple azar, los lazos de unión de la 
LUNA con la TIERRA no constituyeron, al menos para nues- 
tros antepasados, un fenómeno aislado y, menos aún, un suceso for- 
tuito. Y porque no constituyeron ni un fenómeno aislado ni un suce- 
so fortuito, dichos lazos de unión estuvieron presentes en Deméter y 
en su hija Perséfone, también en el acto partenogenético de procrear 
la diosa Tierra el firmamento acometiendo idéntica proeza que la dio- 
sa oriental Tiamat. Y, por supuesto, estuvieron presentes, cómo no, 
en los vuelos nocturnos de las brujas cuando éstas imitaban el viaje 
que todas las noches realiza la luna acariciando las cumbres de las 
montañas entre estrellas y nubes; y en las prácticas de las mujeres te- 
salias haciendo descender la luna hasta la tierra mientras, desde las 
azoteas de las casas, o en lo alto de las colinas, realizaban su magia.!* 


141 La fuerza mágico-religiosa del número tres es amplísima. Así, p. e., la diosa Hera podía 
ser adorada como niña, esposa y viuda, mientras las Parcas controlaban el pasado, presente 
y futuro de cada persona. Por otra parte, el pitagorismo utilizaría, como símbolo propio, el 
dibujo de las encrucijadas igual que, milenios más tarde, lo haría en los años 60 el movi- 
miento hippie. Léase la página 203 (*) sobre la familia triangular. 


142 Léanse las pp. 126 y ss. 
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Los PÁJAROS 


De la relación de cercanía entre la luna y la tierra nació el culto a 
los animales voladores, los p ¿jar o s. Y, debido a este factor cultu- 
ral, nuestros ancestros defendieron que los pájaros desempeñaban un pa- 
pel importante dentro de las religiones gineco-lunáticas. Fijémonos en 
que estos animales bajan y suben del cielo con gran rapidez. Y si, con 
sus alas, surcan el firmamento, cuando reposan hallan cobijo entre las 
ramas de los árboles y, en ellos, se esconden. Con lo cual, dada su fa- 
cilidad a la hora de estar arriba y abajo, y vista la velocidad con la que 
cruzan el cielo y la tierra, los pájaros serán socialmente considerados 
emisarios de las fuerzas ctónico-lunáticas y, por este motivo, permane- 
cerán en alianza con el destino de la femineidad, divina y/o mortal. 

Como los pájaros acercan las regiones del cielo a la tierra, estos ani- 
males consiguen estar unidos al cosmos femenino. Ello explicaría la gran 
multitud de testimonios bibliográficos que hablan de pájaros y mujeres. 
Recordemos que Homero comparó a las mujeres con los pájaros. Con 
posterioridad, Apuleyo legó la existencia de un ungiiento con el que la 
bruja surca el aire convertida en búho. Por otra parte, Luciano de Sa- 
mósata nos relató que la madre de la hetera Crisarión, que era maga, vo- 
laba por las noc he s. En una línea similar, Ovidio cuenta la meta- 
morfosis de una hechicera en pájaro, mientras que el oniromántico Ar- 
temidoro divulgaba la idea de que las aves simbolizan a las mujeres. 

Otro ejemplo de la relación del cosmos femenino con los voladores 
aparece en un relato hindú, en el que se narra cómo los pájaros cuida- 
ron de la hija de la ninfa Mena, Shakuntala, que había sido abandona- 
da en el bosque. Pues bien, según la historia los pájaros velaron por su 
alimentación hasta que Shakuntala fue encontrada por un ermitaño. 

Así mismo, percibimos la relación de la mujer con los voladores en 
la historia de Carna ya expuesta en el capítulo anterior, también en la 
representación alada de los vampiros femeninos, en la vieja Dipsas que 
se convertía en pájaro..., y en un largo e inabarcable rosario de hechos 
y anécdotas. De algunos de los cuales, hemos venido hablando en ca- 
pítulos anteriores. 

¿Y qué sucedía con la mujer inmortal? Pues bien, sabemos que la 
deidad Atenea, por ser experta en ardides mutacionistas, se transformó 
en un pájaro. Que la divina Fortuna, que era ciega, solía introducirse, 
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cual pájaro, por un ventanuco de su casa. Y que la diosa Deméter, una 
vez que supo la desaparición de su hija, se lanzó como un pájaro a una 
carrera desenfrenada abandonando las sedes olímpicas.!* 

A ello hay que agregar que la sabia Atenea se le consagraba el noc- 
turnal búho, que la hogareña Hera poseía como atributo la cigiieña, la 
sexuada Afrodita, la paloma, mientras que la casta Deméter tenía en la 
grulla a su ave preferida.!* 

Centrándonos en el culto eleusino, circulaba una historia que rela- 
cionaba a las diosas Deméter y Perséfone con los voladores. Nos refe- 
rimos a la leyenda de Ascálafo. Según dicha narración, Ascálafo di- 
vulgó que Perséfone había tomado la semilla de la granada. Evidente- 
mente, Ascálafo, al haber propalado una noticia exclusiva de las divi- 
nidades, sería castigado con dureza: Deméter lo transformaría en búho. 

Es cierto que, en la mitología griega, abundan las historias que pe- 
nalizan con transformaciones zoomórficas el comportamiento humano. 
Sí, de hecho, ahí está la leyenda de Merópide, según la cual Merópi- 
de y sus hermanos profesaban un culto a la Tierra, motivo por el cual 
los dioses, enojados, decidieron escarmentar a Merópide convirtiéndo- 
la en una lechuza. 


143 Hom., Od., XIX 518 ss., XXII 240, 465-70. 

Ungiiento de las brujas: Apuleyo II 21. Videtur 1 7, 4, y Eliano I 54. 

Ejemplos de zoo-transformismo femenino: ibídem IV 42; Partenio de Nicea, Sufrimien- 
tos de amor, XI; A. Tacio V 5, 2 ss. 

Luc. Samos., Dial. het., L 

Ov., A.,18, 5 ss. 

Las aves simbolizan a las mujeres: Artemidoro III 11. Videtur Fábulas de Esopo 161 (Hsr. 
170, Ch. 233). Agreguemos a lo expuesto que la cercanía de la mujer con los voladores así 
como su transformación en pájaros estaba basada en ciertas creencias. P. e., que las aves de- 
sempeñaban un papel crucial en ciertas ceremonias mágicas. No solo en la orrnimanteia (Hom., 
Od., XIX 544 ss; XX 240 ss.; himno a Hermes 1 213-5, 546-550; Hes., Trab., 800-1, 827-9; 
Esq., Pers., 200-215; Fil., Apol. Tian., 120) sino durante la ejecución de invocaciones mági- 
cas (pap. griego J 395 del Museo de Antigiiedades de Leiden (ed. Leemans), 77-87, 467-8, 
696-8) en donde era fundamental que la persona oficiante conociese el empleo de la lengua 
de las aves. De ahí, la necesidad de conocer las melodías de los voladores (PMG 40). 

Dipsas: Ov., A., 18, 1-10. 

Atenea-lechuza: Ant. Lib., XV 2, 4. Videtur Eliano I 29 (lechuza-magia). 

Fortuna: Ov., Fast., VI 573 ss. 

Deméter: himno a Deméter 44. 


!4 Y, en la cultura mariana medieval, resultarán muy habituales los juegos de palabra en- 
tre «Eva-Ave». 
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Ahora bien, el que sean abundantes en la cultura griega los castigos 
con mutaciones zoomórficas no merma ni disminuye el peso de la re- 
presalia que recayó sobre Ascálafo y/o Merópide. Y es que el simbo- 
lismo que contienen dichas leyendas es enorme, habida cuenta de que 
ciertas aves eran animales de mal agiiero por presagiar desgracias a los 
humanos. Tan de mal agiiero podían ser, que el búho y la lechuza, de- 
cían, llegaban a estar presentes en los entierros. 

Se deduce, entonces, de esto que la mutación en búho, que su- 
friera Ascálafo por influencia de Deméter, no evoca una simple 
transformación. No, ni mucho menos. Más bien constituye un casti- 
gofunerario. Es decir, no podía ser otra la suerte de Ascála- 
fo si Perséfone, al ingerir la semilla de la granada, había quedado 
inexorablemente encadenada a vivir entre los muertos. 

La leyenda de Ascálafo es solo la punta del iceberg pues, en la re- 
ligión griega, el factor infernal de las aves suele describirse a menudo. 
En el mito de los Alóadas, p. e., se relataba cómo dos gigantes, Oto y 
Efialtes, contra los que se avino la ira y el castigo divinos, llegaron a 
padecer tormentos hasta, incluso, en el infierno: amarrados con ser- 
pientes, permanecían en ese espacio subterráneo soportando los soni- 
dos hirientes y continuos de lalechuza.!* 

Que ciertos pájaros nocturnos significaran la llegada de la muerte 
no resulta casual. En absoluto. Y es que los pájaros, igual que la Luna 
y Perséfone, desprendían fuertes componentes fúnebres. De este modo, 
estos animales llegaban a empatizar con la noctívaga luna emanando, 
por ello, una atmósfera tétricamente lunar. Pero además, por el hecho 
de que los árboles constituían su hábitat, esos mismos voladores per- 
manecían asociados a las regiones infernales de Perséfone, en cuyo 
seno hundían sus raíces. 

A estas alturas, que ciertos pájaros (lechuza, búho...) estuviesen uni- 
dos a la luna y, en especial, a las nocturnales regiones del infierno te- 
rrestre no debe sorprendernos lo más mínimo, sobre todo cuando en- 


1 Ascálafo: Apld., 15, 3; UI 5, 12. 
Merópide: Ant. Lib., Mer., XV 4, 
Por el hecho de que la lechuza es un ave de mal agiiero (Teofr., Car, XVI 8), este ani- 
mal aparece relacionado con los sepelios y entierros (Ant. Pal., VIH 716). 
Efialtes: Apld., Bibl., 1 6, 2. 
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tre lo alto y lo bajo no mediaba un espacio vacío sino un sinfín de hi- 
los comunicantes. 

En estas tradiciones, a fin de cuentas lo que se traduce son los for- 
tísimos vínculos de unión entre las regiones ascendentes y las regiones 
inferiores. O de otro modo. Lo que se traduce es la cara lunar de la tie- 
rra, o el rostro terrestre de la luna. 

Y ¿cómo en los pájaros no iban a aparecer dichos vínculos lunáti- 
co-ctónicos si también se daban en Deméter, en Persefone, en Hécate, 
en Gea..., por supuesto, también en el comportamiento nocturnal de las 
brujas que llegaban no solo a metamorfosearse en pájaros sino a des- 
plegar su poder a larga distancia como hacía la maga Nico que, con su 
rueca, le era posible transportar por los mares a los hombres e, inclu- 
so, sacar de sus alcobas a los niños como si de aves se tratase?!% 


146 Nico: Ant. Pal., V 205; véase Apol. Rod., IV 41 ss. 
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En este último capítulo nos centraremos en las piedras. La elección 
de este tema no nace del valor comercial, y mucho menos crematísti- 
co que en estos momentos algunos materiales geológicos poseen y des- 
piertan en el mercado. No, para explicar el motivo de estas páginas 
conviene recordar que en la civilización egipcia, griega, romana, cris- 
tiana, islámica... la creación del Universo siempre estuvo relacionada 
con el fenómeno geológico del nacimiento. Y es que, desde dis- 
tintos puntos de vista, nuestros antepasados derivaron el ori g e n del 
Universo a partir del poder cósmico de piedras y minerales. Lo cual 
no denota sino la vigencia de un pensamiento geocéntrico. 

Y, siguiendo con el silogismo, dado que las diosas Deméter y Per- 
séfone personificaron la germinación de las fuerzas vegetales, dichas 
deidades eleusinas mantendrían fuerte afinidad con las piedras creado- 
ras. Y este suceso es importante tenerlo en cuenta, porque enriquece 
las claves del culto a Deméter y Perséfone. 


Y LAS PIEDRAS TUVIERON VIDA 


Las primeras ideas físicas sobre el comienzo de la realidad que pen- 
saron nuestros antepasados giraron en torno a los principios genéticos 
de las piedras. Tanto es así que la presencia de piedras «vivas» resulta 
un fenómeno mucho más habitual de lo que a simple vista puede llegar 
a creerse. De hecho, su localización por distintas geografías y a lo lar- 
go de tiempos históricos diferentes permite reconocer (y entrever) el alto 
valor cósmico que irradiaban esas piedras vivas. Como introducción y 
a modo de ejemplo, ahí está en la legendaria cultura egipcia un docu- 
mento teológico cardinal titulado El Libro de los Muertos, por el que 
sabemos que la deidad «Atum-Ra» llevó el peso de c r e a r el mundo. 
Pero ¿cómo? Pues bien, Atum-Ra daría nacimiento a una formación ge- 
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ológica, la colina prístina, sobre la que depositaría el dios una piedra sa- 
grada, la piedra Benben. 

Por supuesto, el hecho de relacionar las piedras con el fenómeno vi- 
viente de la creación no constituye un suceso excepcional. En absoluto, 
ya que si en la civilización egipcia la colina y la piedra sagradas sur- 
gleron a partir de la oportuna intervención de la deidad Atum-Ra, asi- 
mismo en la tradición judeo-cristiana persistirá el origen divino de las 
piedras. De hecho, en el Antiguo Testamento se habla de la piedra vir- 
gen, que no es sino aquélla que, por mantener intactas sus cualidades 
cosmogónicas, exhibe el grado de pureza con que su creador, Dios, la 
hizo. Recordar los orígenes divinos de la piedra supone defender el es- 
tado de virginidad de la piedra, y creer en su inmaculada limpieza. Por 
esta razón, cuando la piedra no es mancillada por la mano humana, la 
piedra virgen posee todo el valor cósmico-arquitectónico para alzarse 
como basamento sagrado en la edificación del templo del Dios vivo.!* 

Siguiendo en Oriente, en la cultura griega hallamos otras fuentes, 
quizá más explícitas, acerca del valor vivo que emanaban las piedras. 
Los testimonios griegos manifiestan la capacidad viviente que poseen 
las piedras. Recordemos, entonces, un mito, el de Perimela, en donde 
se narra cómo a Perimela le fueron descubiertos sus amores con Aque- 
loo. Y su padre, Hipodamante, enfurecido por la aventura de su hija, 
en represalia la arrojaría al agua justo en el instante en que daba a luz. 
Lo asombroso de este mito no reside tanto en que Perimela por (*) 
acción de Posidón fuera transformada en una is la. Lo asombroso 
es que la aparición geológica de la isla está entendida en términos 
parturientos, es decir, en términos de vida. 

Conocido el desenlace que sufrió Perimela, cobra sentido una tra- 
dición que recogiera Ovidio, y que refiere que la diosa Deméter, tras 
intentar localizar a su hija, halló acomodo sobre una piedra. Piedra que 


147 Videtur el capítulo XVII del Libro de los Muertos. La autogenia podía producirse a par- 
tir de elementos físicos (piedra, montaña, pináculo...) pero también desde elementos biológi- 
cos (lobo, sierpe, loto). 

Ex., 20, 25 y Deut., 27, 5; Mt 16, 18. Fijémonos en que el nombre cristiano de Pedro 
tiene claras connotaciones líticas. 

Para más información sobre los cultos líticos, Reinachs S., Orfeo. Historia General de 
las religiones, Madrid 1985-2?, p. 53. 
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sería conocida bajo el triste sobrenombre de la PIEDRA SIN 
ALEGRIA. 

El apodo no podía ser otro, ya que si la trágica desaparición de Peri- 
mela generó el nacimiento de una isla, lógicamente la ocultación de la pe- 
queña Perséfone en el reino de los muertos también coincidiría con la pre- 
sencia de Otra piedra, la piedra sin alegría. Con lo cual, el gesto de ver a 
Deméter, la gran diosa de la procreación, sentada sobre una piedra viene 
a indicamos hasta qué punto las «piedras» estaban cerca del mundo de la 
naturaleza femenina también en su faceta «vaginalmente mortuoria».!* 

Pero como nos interesa destacar el hecho de que las piedras se en- 
tendían desde la vida —asunto que se observa a la perfección en el par- 
to de la isla, de Perimela—, no debemos dejar pasar por alto la exis- 
tencia de cierto animismo geológico, pues la piedra de Deméter mani- 
festó la cualidad de estar viva en tanto en cuanto fue descrita desde un 
estado de ánimo definido: ¡sin alegría! 

Así entonces, en Deméter y en Perimela los minerales y piedras son 
sentidos como seres vivos aunque, es obvio, este suceso constituye una 
redundancia simbólica ya que, no lo olvidemos, el nombre de Demé- 
ter significaba «madre tierra». Y los minerales y piedras podían apare- 
cer como hijos propios de la tierra. 

Es más, en consonancia con estos planteamientos animistas, circu- 
laban leyendas e historias en torno al origen lítico de la vida. Una de 
ellas nos la transmitió Homero. Decía el poeta que la vida humana se 
gestó a partir de una piedra. Por otra parte, añadamos, en la genealo- 
gía de las divinidades que nos relató Hesíodo, el dios Cronos pensó 
que había devorado a su hijo Zeus al ingerir una piedra que, en susti- 
tución del bebé, le había dado la diosa Tierra, Gea.'Y 


148 Por el costumbrismo funerario griego sabemos que los niños pequeños fallecidos no eran 
quemados porque, se creía, el contacto de la tierra podía hacerles renacer. 

Perimela: Ov., Met., VIII 590 ss. 

Piedra-Deméter: Ov., Fast., IV 504-528. 

En la mitología romana se relataba que Valerio, en acción de gracias a la Perséfone ro- 
mana, al erigir un templo en su honor halló una piedra con una inscripción a Proserpina y a 
Dis Pater (Hades). 

14% Nacer de la piedra: Hom., Od., XIX 163; //., XXU 126-7; Plat., Rep., 544. 

Zeus tragado por Cronos como piedra: Hes., Teog., 485-492. 
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Llegado a este punto, cabe preguntarse ¿en dónde encontró validez 
la idea de la vida en piedras y minerales? Sin duda, en la creencia de 
que la Tierra semeja a una enorme vagina reproductora, aspecto este 
que ya tratamos con más detenimiento en el capítulo primero.!% 

La consideración lítico-uterina de la tierra era tan patente en mu- 
chos relatos griegos que, p. e., en el mito de Eufemo se narra cómo el 
gesto de arrojar tierra al mar a modo de simiente, trajo consigo el na- 
cimiento de una isla. También se ve en la historia de Talía, mujer que 
daría a luz en el interior de la tierra a dos gemelos, mientras otra le- 
yenda señalaba que Élara concibió a Ticio aunque éste, matiza la le- 
yenda, fue alumbrado por la diosa de la Tierra, Gea. 

Que minerales y piedras irradiasen una dimensión claramente vagi- 
nal se enriquece con esas numerosísimas tradiciones, en donde se re- 
coge el modo en que surgieron hombres ilustres. Hombres nacidos de 
la Tierra fueron Cécrope, Erecteo, Erictonio, Pelasgo, Pelectón...!5! 

Así las cosas y teniendo presentes estas coordenadas epistemológi- 
cas, no es ilógico que Perimela pariera una isla; tampoco es absurdo 
que el santuario de Delfos cuyo nombre significaba, en griego, «úte- 
ro» mostrara, como emblema distintivamente sagrado, una piedra, el 
ómphalos, y no es menos sensato que la diosa germinadora de la ve- 
getación, Deméter, se apoyara sobre una piedra cuando el género hu- 
mano había nacido de una piedra..., y la diosa Gea había conseguido 


Pausanias (X 24, 6) recoge la tradición que afirmaba que la piedra que Cronos tragó, 
creyendo devorar a su hijo Zeus, se encontraba en Delfos. 

Y si Zeus se salvó del ogro de su padre siendo sustituido por una piedra, con mayor mo- 
tivo las piedras estaban vivas (Lapidario Órfico 415ss.). De hecho, Heracles, creyendo viva 
una piedra, la golpeó (Apld., I 6, 3). Y, en la leyenda de Alcatao, se relata que Apolo le ayu- 
dó a reconstruir las murallas de la ciudad. En época histórica, se mostraba la piedra sobre la 
que Apolo posó su lira mientras alzaba la muralla, a raíz de lo cual la piedra conservaba cua- 
lidades musicales (Paus., I 41, 4; 42, 4; 43, 4 ss.). 


150 Y. pág. 27 a partir del asterisco. 


i5' Eufemo y Talía en Grimal P., op. cit. 

Élara: Apol. Rod., 1 762. 

Hombres nacidos de la tierra: Hes., Teog., 875 ss.; Trab., 60 ss.; esc. a Apol. Rod., HI 
1354 ss.; Eur., Hip., 615 ss.; Pind., 1st., VIT LO ss.; Eur., Supl., 573 ss., 710 ss,, Herodas, Mi- 
miambos 790 ss.; Apld., 1 9, 23; III 4, 1.; Plat., Pol., 269b, 271a-b, 272a. 

Complétense estas reseñas con el carácter fertilizador de los dientes de dragón: Apol. 
Rod,, II 409 ss., 490 ss., 751 ss., 1050 ss., 1180 ss., 1280 ss.; videtur Pind., £s£., VIT 10; Fi- 
lóstrato, VIT 24. 
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engañar con facilidad a Cronos dándole una piedra como si se tratase 
de un hijo suyo. 

Tras esta relación de testimonios antiguos sobre física fisiológica, 
podemos preguntarnos ¿qué tienen éstos en común? De un lado, tie- 
nen en común el hecho de que dichos testimonios defienden la di- 
mensión divina de las piedras, ya que éstas, de una manera u otra, es- 
tán relacionadas con las deidades, llámense Atum-Ra, Yavé, Deméter... 
De otro lado, vemos cómo las piedras están al lado del origen del Uni- 
verso, tal y como ocurre en la piedra «benben», la piedra «virgen»... e, 
incluso, en el ómphalos, pues la piedra délfica situaba cartográfica- 
mente el centro mismo del Universo en la tierra. 

En suma, todos estos datos geocéntricos en torno a piedras y mine- 
rales coinciden, al unísono, en mantener la dimensión vitalista y se- 
xuada de latierra. 

Con estas creencias animistas ¡cómo va a extrañar que el filósofo y 
físico Tales de Mileto (s. VI a. C.) se refiriese al imán como un obje- 
to lleno de vida! ¡Cómo va a extrañar que, incluso, en el Renacimien- 
to Marsilio Ficino hablara de los pelos, dientes y huesos de la Tierra, 
y Giordano Bruno creyera que los planetas eran animales de sangre ca- 
liente! ¡Cómo va a extrañar que en el siglo XVII el astrónomo Kepler 
todavía estudiara la teoría de la Tierra como monstruo viviente cuya 
respiración provocaba el movimiento del mar! ¡Cómo va a extrañar 
que el naturalista sueco Linneo, en pleno siglo XVIII, aceptara que los 
minerales no eran sino embriones de la tierra! Para nada pueden sor- 
prender estas teorías científicas si desde hacía siglos circulaban ideas 
genéticas sobre la uterinidad de la Tierra.*?? 


PIEDRAS Y SERPIENTES 


Por si no queda clara la cercanía de la diosa Deméter con las pie- 
dras, debemos observar el papel simbólico que emanaban las serpien- 
tes. ¿Por qué las serpientes? Porque estos animales en todo momento 


152 Las ideas de Tales de Mileto sobre el imán: esc. a Plat., Rep., 600a. 
M. Ficino y G. Bruno: Borges J. L., El libro de los seres imaginarios, Barcelona 1982- 
2”, pp. 19-20. 
Linneo: Papp D., y Babín J., Biología y Medicina en los siglos XVIH-XVII, ed. Espasa 
Calpe, Buenos Aires, 1958, p. 36. 
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manifestaron una proximidad a los cultos ctónico-femeninos y, por 
ende, una gran cercanía con las piedras. 

Dado que hemos destacado la cara lítica de los cultos «uterinos» 
dentro del mundo griego, podemos decir que el ómphalos era a Delfos 
lo que Deméter era a la piedra sin alegría. Por lo mismo y siguiendo 
el razonamiento, las piedras eran a los ofidios lo que los minerales a 
los ojos de los reptiles. Fijémonos en cómo las abundantísimas tradi- 
ciones incidían una y otra vez en la descripción anatómica de estos ani- 
males: los bestiarios arcaicos, clásicos e incluso medievales, tanto mi- 
tológicos como científicos, mantenían la idea de que los reptiles tení- 
an ojos de esmeralda, cuando no, la idea biológica de que sus ojos eran 
piedras dotadas de grandes poderes mágicos. 

Teniendo en cuenta esta reputada corriente de pensamiento dentro 
de la Antigiiedad, en ella se situaría nada menos que Celso (s. II d. C.). 
Este autor nos hablaría de que los ofidios conocen las virtudes sana- 
doras de las piedras. Ahora bien, la idea de Celso se encuentra de al- 
guna manera complementada con la leyenda que nos legó el poeta Ho- 
mero mil años antes cuando el rapsoda relató el prodigio de la meta- 
morfosis de una serpiente en piedra. Por otra parte, recordémoslo, de 
la mitología griega conocemos el efecto lítico que producían los ojos 
de la Gorgona cuya cabeza, llena serpientes, tenía la cualidad de pe- 
trificar a quien osase mirarla. 

¿Tienen sentido sacar a colación estas referencias? Sí, por supues- 
to, y más desde el momento en que, como los reptiles tenían su cuer- 
po pegado inexorablemente al suelo, los ofidios mostraban más que 
ningún otro animal su afinidad con los ciclos reproductores de la tie- 
rra e, incluso, llegaban a acompañar a las representantes femeninas de 
la divinizada tierra como Lilit, Eva, Isis, Perséfone... Es más, era tal la 
«afinidad» de la serpiente con los ciclos de la madre tierra, que el ani- 
mal era, según Hesíodo, nieta de la Tierra y, en opinión de Pisandro, 
hija misma de la Tierra.!** 


153 Relación de la piedra con el mundo de las serpientes: PseudoCal., epílogo 69; Celso, 


Contra los cristianos 54; Hom., 11., 1 300 ss.; Fil., Apol. Tian., UI 8 (las serpientes, al rep- 
tar, emiten sonidos metálicos). 

Piedra anti-serpientes: Lapidario Órfico 431 ss., 459, 472 

Genealogía de la serpiente: esc. a Apol. Rod., IV 1396. 
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El parentesco genealógico entre tierra y sierpes no solo explicaría 
el componente lítico de estos animales. (Fijémonos en el que el san- 
tuario de Delfos estaba protegido por una Serpiente sagrada hasta que, 
a raíz de una intervención sangrienta, el dios Apolo consiguió hacerse 
con el dominio del templo matando al animal bendito.) Sino que, así 
mismo, esa cercanía entre tierra y serpientes explicaría las uniones se- 
xuales de las diosas de la procreación con seres ofidiformes.!** 

Consiguientemente, todos estos testimonios geocéntricos vienen a 
manifestar la existencia de un parentesco entre la serpiente y la madre 
tierra, llamárase Gea, Deméter, Perséfone... Y, a la vez, viene a aclarar 
por qué las serpientes permanecieron igual que sus dueñas cerca del 
mundo mineral. 


FE EN LAS PIEDRAS 


Con los datos hasta ahora expuestos podemos entrever la inmensu- 
rable carga de sacralidad que despedían piedras y minerales. Y no solo 
eso. También se llega a comprender por qué resultan abundantes los 
testimonios culturales en torno a piedras y monolitos. Veamos algunos 
ejemplos. 

En la ciudad de Roma llegó a adorarse a la Piedra Negra, cuyos orí- 
genes orientales pueden ser explicados gracias a una variante de la le- 
yenda de Agdistis que recogía cómo, en los lindes de Frigia, exacta- 
mente en un acantilado, la Gran Madre de los Dioses «Cibeles» era ve- 
nerada bajo la representación de una piedra sin tallar, el betilo. Pues 
bien, el meteorito de la diosa Cibeles formaría parte de la religión ro- 
mana al ser aceptado este culto lítico en el año 204 a. C. coincidiendo 
con la segunda guerra púnica. La piedra hierática sería transportada a 
Roma para ayudar, cual talismán, a obtener la victoria, según augura- 
ba el oráculo de los Libros Sibilinos. 


154 Sobre el santuario de Delfos: himno a Apolo 240 ss. La serpiente matada por el dios: 
Peán délfico anónimo a Apolo (Powell, pp. 141 ss.); Hdto. IX 81, VII 41; Apld., Bibl., 1 4; 
Petronio, Satiricón 5, 98, y 124. 

Recordemos que el dios Zeus se unió, incestuosamente, con su hija Perséfone tomando 
la apariencia de una serpiente Véase la página 26 a partir del asterisco. 
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Lejos de verse aminorada este tipo de fe, cuatro siglos más tarde, 
el emperador Heliogábalo se inclinaría hacia la religión del dios Sol 
de Emesa (Siria). Lo interesante de la conversión religiosa de Helio- 
gábalo reside en el hecho de que la divinidad solar era representada 
en forma de una «piedra negra». Y por lo que sabemos a través de las 
fuentes históricas, Heliogábalo llegó a depositar dicha piedra en el Pa- 
latino romano. 

Por otra parte y sin salir de Oriente, con el transcurso de los siglos 
veremos florecer en la religión islámica un culto lítico de gran presti- 
gio, la piedra negra de la Ka*ba. Igualmente, en la cultura cristiana ob- 
servaremos cómo las tierras «sin cultivar» constituían el substrato me- 
dieval de las vírgenes de tez oscurecida, las conocidas vírgenes negras, 
oO morenetas, del mismo modo que, en la actualidad, la fe en las pie- 
dras continúa presente en el culto religioso de la Virgen del Pilar, de 
la Virgen del Camino, de la Vega, de los Lomos de Orios, etc. 

Por supuesto, analizando la cultura griega advertimos que la piedra 
también participaba de la sacralidad telúrica igual que sucedía en otras 
muchas culturas. Lo que significa que, del mismo modo que la Gran 
Madre Cibeles estuvo asociada a un meteorito, las legendarias amazo- 
nas incluyeron asimismo entre sus cultos la adoración a un monolito 
de piedra mientras que, recordémoslo, la sacerdotisa del santuario de 
Delfos profetizaba, lo sabemos, siempre al lado de la piedra sagrada, 
el ómphalos.!” 


155 Sobre las Vírgenes negras medievales, véase Fulcanelli, El misterio de las catedrales, 
Barcelona 1973, pp. 69 ss. «En cualquier caso, no cabe duda de que el culto mariano, e in- 
cluso una parte sustancial de su representación inconográfica a través de las imágenes me- 
dievales de las vírgenes negras, no es nada más ni nada menos que un homenaje formal a 
la Tierra y, en concreto, a aquellos lugares en comunicación con lo que considera trascen- 
dente o esencialmente sobrenatural. 

Así, el lugar sagrado coincidirá, muy a menudo con el lugar de encuentro de la imagen, 
pero no menos frecuentemente —y sobre todo en la tradición de los santuarios marianos más 
recientes— con los enclaves en los que, supuestamente, se habrá aparecido ese mismo perso- 
naje divino» (G. Atienza, J., Los lugares mágicos, en Historia 16, Madrid 1987, n* 136, p. 52. 

Amazonas: Apol. Rod., 11 117 ss. 

El templo délfico considerado ombligo del mundo: Epiménides 11 ss.; Peán délfico de 
Limenio a Apolo (Powell, pp. 149 ss.); Peán délfico de Aristónoo de Corinto a Hestia (Po- 
well, pp. 164 ss.); Pind., Pit., IV 70 ss., VII 55 ss.; Esq., Siet. Teb., 745 ss., Coef., 1035 ss., 
Eum., 40 ss. Artemidoro (1 43) interpreta los significados del sueño que contiene la visión 
del ombligo. Léase cita n” 110 de la página 127. 
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Estos testimonios, sin duda, vienen a enseñamos las enormes con- 
notaciones religiosas de piedras y minerales. Por esta razón, es decir, 
por esas connotaciones religiosas, divinidades de primer orden y seres 
sobrenaturales de segunda y tercera categoría estarían relacionados con 
las piedras y minerales en mayor o menor medida. De este modo, en 
el costumbrismo religioso griego aparecía Agieo que era una deidad al 
cuidado de los caminos y, por ello, era representada mediante piedras 
o con pilares cónicos. Por otra parte, Hermes, dios que guiaba a los (*) 
caminantes, aparecía en las encrucijadas representado, en un pilar de 
piedra, con un busto humano y bien dotado de los órganos sexuales 
masculinos. 

Sin duda, todas estas creencias exteriorizan cultos geológicos, del 
mismo modo que Atenea, que pasaba por ser la inventora tanto del ara- 
do como de la oleocultura, en Esparta se la llamaba CELEUTA, es de- 
cir, «protectora de los caminos». En idéntico plano, la divinidad Afro- 
dita, por ser el símbolo de las fuerzas creacionistas del Universo, ten- 
drá relación con las encrucijadas. Y, claro está, si el prolífico Eros es- 
taba imbricado en las fuerzas de la vegetación, Eros solía acostarse en 
el suelo durmiendo al borde de los caminos según el testimonio de Pla- 
tón. Con lo cual, de una u otra manera estas deidades griegas perma- 
necieron unidas a la tierra sagrada a la par que cristalizaban la fe hu- 
mana en torno a la sobrenaturalidad de las piedras. 

Ni que decir tiene que la gran diosa de la vegetación Deméter será 
la divinidad que, de manera más íntima, llegue a materializar todos 
esos cultos geocéntricos y más cuando la diosa, por excelencia, de los 
caminos, Hécate, aparece inserta en el himno a Deméter tal y como 
hemos visto en el capítulo anterior del mismo modo que, en la mito- 
logía latina, las diosas de las encrucijadas eran las Bivias.!% 

Este costumbrismo religioso interactuará sobre un sinfín de con- 
ductas sociales. Y aunque la mayoría de ellas nos son bastante desco- 
nocidas, no obstante sabemos que, en los juicios, «acusado y acusa- 
dor» se sentaban, como hiciera Deméter, sobre una piedra. Y si la sa- 


156 Eros: Plat., Bang., 203d. 
Hécate: himno a Deméter 25 ss., 52 ss., 438 ss. 


177 


María Teresa González Cortés 


cerdotisa Herófila, allí donde profetizaba, se subía a una piedra que, 
según contaba la tradición, siempre llevaba consigo Herófila, en un 
plano similar ocurría que quienes iban a jurar se subían, dice Aristóte- 
les, a una piedra prometiendo, desde ella, cumplir con equidad y pun- 
donor su puesto, 

Al lado de datos tan sociológicos, hay que decir que, por ser la diosa 
Madre Tierra Gea la primera adivina, en las ceremonias mánticas se uti- 
lizaban los guijarros, piedrecitas cuya invención se adjudicaba a las hijas 
de Zeus: las Trías. Pues bien, junto al empleo de los guijarros en cere- 
monias adivinatorias sabemos por Aristóteles que, antes de consumarse el 
juramento del cargo político de arconte, se empleaban piedrecitas en el 
tribunal cuando había alguna protesta en la adjudicación de la magistra- 
tura. Este suceso viene a recalcar, entonces, desde otro ángulo la prima- 
cía de las piedras y de los minerales en acontecimientos trascendentes. 

Y no solo eso. Puesto que los minerales y las piedras constituían 
objetos sagrados, y poseían cualidades mágicas..., por idéntico motivo 
piedras y minerales podían despedir e irradiar virtudes médicas. 

Así entonces, desde una «fe genética» en la sobrenaturalidad de pie- 
dras y minerales se aceptaba que éstos eran capaces de provocar todo 
tipo de alteraciones corporales hasta el límite de que nuestros antepa- 
sados creyeron, sin dudarlo un ápice, que las piedras lograban auspi- 
ciar, despertar, conseguir la ayuda de las divinidades, cuando no, im- 
pedir la ebriedad, evitar abortos en las mujeres, favorecer el embarazo 
y/o la aparición de la menstruación, o bien aminorar la picadura del es- 
corpión, destruir las enfermedades de los cultivos, etc.!5” 


157 Herófila era una sibila. Lo más característico de esta sacerdotisa es que allí donde pro- 

fetizaba, se subía a una piedra que siempre llevaba consigo: Paus., X 12, 1 ss. 

Gea-maga: Esq., Eum., 1 ss. 

La mántica a base de piedrecitas: Apld., HI 10, 2. 

Piedra-justicia: Paus., 1 28, 5. Juramento a través de la piedra: Aristot., Const. aten., 7, 
1; 55, 5. Sorteo con piedrecitas: ibídem, 55, 4. 

Las piedras ayudaban a conseguir el favor de las deidades: Lapidario Órfico 175 ss., 
226-227. 

Piedra contra el aborto: El., Hist. animal., 1 35; 

Piedra anti-ebriedad: Plin., N. A., XXXVI 124. 

Piedra-menstruación: Lapidario..., 458, 485. 
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PIEDRAS Y CASTIGOS 


Evidentemente esta fe en los poderes sobrenaturales de piedras y 
minerales no siempre llevaba consigo los tan ansiados efectos calman- 
tes. En muchas ocasiones aparecían consecuencias harto negativas. Así, 
una piedra mágica, el imán, llegaba a provocar la esterilidad, y en otros 
casos el gesto de remover las piedras generaba dolor de cabeza para 
quien las había movido. Pero había más. Según diversos escritos exis- 
tían fuertes castigos dirigidos al género humano a través de piedras y 
minerales. Un ejemplo de castigo lítico lo encarnará Pandora, la Eva 
griega. 

Si Perimela sitúa el paso de lo humano a lo terrestre, Pandora sim- 
boliza el tránsito inverso, pues Pandora fue, según Hesíodo, creada por 
Hefesto a partir del b a r r o, igual que Adán lo fue por Yavé. 

Como Perimela, la mujer de barro sufriría el oprobio del castigo ya 
que Pandora, aún a pesar de recibir en el momento de su nacimiento los 
dones de los dioses como la inteligencia y la hermosura, será un sim- 
ple peón de ajedrez en los planes de Zeus. O de otro modo. A través de 
Pandora, el omnipotente Zeus consiguió vengarse de la audacia de (*) 
Prometeo. Y la dulce Pandora provocaría, así, una terrible desgracia a 
todo el género humano. Y es que Pandora, sin saberlo, ofrece a Epi- 
meteo, hermano de Prometeo, una jarra que, tras ser destapada, disper- 
só el dolor, la enfermedad, la vejez, la muerte... a la humanidad entera. 

Al triste destino de Pandora hay que añadir la historia griega del di- 
luvio que relataba cómo el género humano, a instancias de la ira divi- 
na, quedó destruido. ¿Por qué? Porque Zeus, en su deseo de aniquilar 
a la humanidad envió una tormenta sin fin para que ésta pereciera aho- 
gada. Del aciago acontecimiento tan solo sobrevivirían Pirra y Deuca- 
lión quienes antes de producirse la letal tragedia construyeron, adverti- 
dos por Prometeo, un arca que les resguardaría de las aguas mortales. 

Incólumes a la desgracia, el olímpico Zeus permitió a Pirra y Deu- 
calión tener compañía humana. Para obtenerla, Pirra y Deucalión de- 
bían lanzar, siguiendo las prescripciones de Zeus, los huesos de sus 


Piedra que aminora los efectos de la picadura del escorpión: ibidem 620 ss. 
Piedra que destruye las enfermedades de los cultivos: ibidem 595. Incluso, el héroe He- 
racles perdió la locura a través de una piedra (Eur., Her, 1005 ss.). 
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madres por encima de sus hombros. Deucalión, entendiendo el crípti- 
co significado de Zeus, cogió las pie d ras de la Tierra que, echa- 
das tras de sí, hacían nacer a hombres, mientras que de las que arroja- 
ba Pirra surgían mujeres. 

En este mismo contexto funerario, se sitúa la tradición de los Es- 
partoi u hombres sembrados que nacieron de los dientes del dragón 
muerto que, a la sazón, era una serpiente.!5 

A todas luces, en el mito de Pandora, en la leyenda del diluvio, en 
la historia de los Espartoi... no solo nos hallamos ante la idea del na- 
cimiento humano a partir de elementos líticos. Es decir, no solo apa- 
rece otra vez el axioma de que la tierra es la Madre Universal y, por 
tanto, la idea de que las piedras son apéndices de la anatomía terres- 
tre. Sino que también presenciamos en el mito de Pandora, en la his- 
toria del diluvio y/o de los Espartoi... la creencia de que las piedras son 
los huesos de la Tierra y, por tanto, heraldos de la muerte. 

Consiguientemente, las piedras cósmicas tenían, para nuestros ante- 
pasados, poderes vivificantes y, claro está, así mismo cualidades mor- 
tuorias. Tal era la fuerza conceptual que emanaba del principio de con- 
trariedad. 

Por supuesto, desde estos parámetros funerarios una persona podía 
cercar una tumba con piedras y, si el caminante bordeaba un cemente- 
rio, arrojaba cantos al sepulcro. 


158 Efecto esterilizador del imán: papiro mágico griego 9873 del Museo de Berlín, 10 ss. 

Remover una piedra puede ocasionar dolor de cabeza: Voigt 344. Esto se complementa 
con la existencia de un conjuro que permitía eliminar el dolor de cabeza colocándolo bajo las 
piedras: papiro griego 7504 del Museo de Berlín (ed. Maas). 

Creación de Pandora a partir del barro: Hes., Trab., 59 ss. El origen de Pandora solo se 
entiende desde la dimensión parturienta de la tierra (Esq., Coef., 125 ss.; Plat., Men., 237b; 
Himnos Orficos XXVI 5 ss.). Se decía que Prometeo había formado la raza humana a partir 
del barro (Hes., fr. 382). Y, por idéntico motivo, un niño podía nacer de la tierra misma (Ov., 
Fast., V 530-535; v. Fábulas de Esopo 102 (Hr. 104, Ch. 109), 

El mito de Deucalión: Apld., 17, 2; Ov., Fast., IV 795 ss.; Apol. Rod., IM 1088-1090. 
Añádase al gesto de Pirra y Deucalión arrojando piedras a sus espaldas, con el gesto de ti- 
rar cosas por encima de la cabeza que vemos en Eur., Androm., 290 ss. Pero además, como 
las piedras son los huesos de la tierra (Quérilo, fr. 2 Sn.), la fecunda Níobe fue converti- 
da, al morir, en piedra (Hom., /1., XXIV 601 ss.). De ahí, el hecho de cercar con piedras 
una sepultura (Eur., Supl., 5331-35), y la costumbre de tirar piedras a las tumbas (Ant. Pal. 
xtlI 21). 

La leyenda de los Espartoi: Apol. Rod., Argon., 1 1179; esc. a Eurip., Fen., 942, 
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Sólo desde estos parámetros funerarios se explica por qué la diosa 
Deméter se puso de luto sentándose en la piedra sin alegría después de 


que su hija Perséfone fuera raptada y conducida, a la fuerza, al mun- 
do de los muertos.!*” 


159 Para recordar la dimensión mortuoria de Perséfone léanse las pp. 135 (*) - 138. 
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Gracias a los efectos civilizatorios que entrañó la manipulación de 
las semillas ha existido en todas las culturas un sinnúmero de narra- 
ciones sobre el cultivo del grano. Por dichas narraciones sabemos que 
nuestros antepasados anotaron el carácter tecnológicamente avanzado 
de los trabajos de labranza. No podía ser de otro modo si el laboreo 
constituyó para las pasadas comunidades humanas un episodio revolu- 
cionario, muchos de cuyos efectos persisten en nuestro tiempo históri- 
co cuando la actividad agrícola sigue siendo el puntal básico de la su- 
pervivencia de las sociedades. Como es obvio, el hallazgo de la agri- 
cultura estuvo atestiguado en la cultura griega: en el culto de Eleusis. 

Entendidos el descubrimiento y la manipulación del grano como un 
signo de progreso, nos hemos centrado en los efectos conceptuales que 
trajeron consigo las faenas del campo. El resultado de ello aparece en 
el himno homérico a Deméter, en donde es posible calibrar aún hoy su 
modernidad civilizatoria. 

Creemos que, a lo largo de estas páginas, usted ha podido bucear 
entre los surcos gramíneos de Eleusis, y rastrear cómo fueron tejién- 
dose desde Eleusis un sinfín de imágenes vegetales sobre la vida y la 
muerte, sobre el destino y la inmortalidad humanos. Imágenes que, con 
el paso del tiempo, trascenderían su propio ámbito religioso. De hecho, 
nuestros antepasados vieron y sintieron Eleusis como un lugar numí- 
nico y, a la vez, como un espacio fecundo y rico en ideas. Por este mo- 
tivo, en torno a Eleusis hombres y mujeres irían fraguando, generación 
a generación, las claves de un pensamiento cósmico (mineralogía, ge- 
ocentrismo...), así mismo asentando las bases de una concepción vita- 
lista de la naturaleza (partenogénesis, animismo, metamorfosis...), lle- 
gando ofrecer principios de anatomía (tratado del esperma, teoría bio- 
lógica de los vasos comunicantes...), y normas para su cumplimiento 
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desde ritos purificatorios y sacrificiales hasta tabúes sexuales. Y, como 
veremos en la segunda parte, nuestros antepasados proyectarían sobre 
Eleusis, sobre todo a partir de su conexión con Atenas, una serie de 
nociones políticas. 

Y es que el cultivo del grano condicionó las actitudes y pensa- 
mientos humanos. Sin embargo, a pesar de las evidencias, el papel ci- 
vilizatorio de Eleusis es malditamente acallado. Y por dos razones. Ha- 
blar del componente civilizatorio de la agricultura rompe y quiebra los 
moldes elitistas de Occidente, para quien lo rural es sinónimo de par- 
diez y analfabetismo. (¡Nunca más lejos de la realidad!) Y, en segun- 
do lugar, por el hecho de que Eleusis se edificó en torno a dos diosas. 
Es más, dado el carácter androcéntrico de la cultura griega y de mu- 
chos de sus especialistas incluso actuales, es lógico que un lugar de ci- 
vilización y modernidad agrarias como Eleusis haya sido, una y otra 
vez, enmudecido. j 

Sabido es que el himno a Deméter constituye el testimonio más im- 
portante del culto agrario griego. Y, a partir de esta fuente, hemos per- 
cibido que el crecimiento de los frutos fue contemplado como un su- 
ceso divino, de tantas e insospechadas secuelas que las cualidades «re- 
productora y nutricia» de las semillas permanecerían no solo bajo el 
madrinazgo de Deméter y Perséfone sino ligadas al poder ginecológi- 
co de estas mujeres divinas. De ahí arrancaba la naturaleza uterina y 
antropomórfica de los granos. De ahí nació la cara vegetal de Demé- 
ter y Perséfone. 

Y puesto que el cultivo del grano influyó sobre los hábitos sociales, 
los ritos de las antiguas comunidades rurales debieron en gran parte su 
estructura semántica a la agricultura, que es lo mismo que decir que 
«Deméter y Perséfone» en tanto gobernaban los pálpitos de la tierra, 
como dueñas de los cereales regentaban el destino de la mies cultiva- 
da. Y, claro está, por extrapolación administraban con providencia el 
viaje de las almas en el difícil trance de la muerte. 

Llegado a este punto, hay que recalcar que el protagonismo de De- 
méter y Perséfone trascendió su propio espacio. No podía ser de otra 
manera, no, ya que Eleusis que en sus orígenes fue una ermita cam- 
pesina sin relevancia, no obstante acabó convertida en el primer cen- 
tro religioso de Grecia. Y es que el destello civilizatorio que emanaron 
Perséfone y Deméter lo podemos medir no solo en el número intermi- 
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nable de historias, leyendas, mitos... que giraron en torno a estas mu- 
jeres divinas sino en el hecho de que esas historias, leyendas... nacie- 
ron literariamente a cientos de kilómetros de Eleusis. 

Que Deméter y Perséfone adquirieran protagonismo lejos de su en- 
torno viene a indicarnos que los relatos no constituían creaciones lo- 
cales ni mucho menos formaban parte de elaboraciones de aldeas y 
puebluchos incomunicados. No, y más cuando la población griega, so- 
bre todo la que vivía en la costa, tuvo información y noticias de Orien- 
te Próximo, de Creta, de Egipto... Lo que significa que, debido al pa- 
sado marítimo griego, las diosas eleusinas pudieron figurar en narra- 
ciones geográficamente distantes. De no ser así, Deméter y Perséfone 
jamás hubieran conseguido estar integradas en el núcleo de leyendas 
lejanas, y tampoco habrían alcanzado la notoriedad que gozaron. 

Ateniéndonos a las tradiciones que se han conservado, sabemos que 
nuestros antepasados configuraron un dibujo o, mejor, una tela de ara- 
ña en cuyos puntos de unión había importantes similitudes narrativas. 
Esto significa que los relatos exigen una lectura plural de modo que 
podamos transitar desde el centro hasta la periferia y circular desde el 
exterior de los bordes hasta el núcleo mismo de esa tela de araña. Pon- 
gamos un ejemplo de lectura plural. 

En la historia de Perimela, quedó retratada una observación geoló- 
gica: cómo una isla emerge del fondo marino. Pero también, en el mito 
de Perimela el origen de esta ínsula está integrado dentro de una vi- 
sión maternal de la naturaleza. Al fin y a la postre, es una mujer, Pe- 
rimela, quien pare la isla. Sin duda, esta interpretación vaginal de un 
suceso geológico tiene su importancia, máxime cuando en la cultura 
griega abunda la identificación del sexo femenino con los fenómenos 
naturales. Pues bien, a partir de esa equivalencia fisiológica entre mu- 
jer y naturaleza no solo es entendible la transformación lítica de Peri- 
mela sino la idea biológica del parto de una isla. Yendo por otros ca- 
minos de la tela de araña vemos que el final de Perimela se comple- 
menta con otras tradiciones que recogían la existencia de partos desde 
las piedras y minerales, aspecto que ya expusimos en el capítulo ante- 
rior. Además, el hecho de que Perimela dé a luz en el momento de ser 
arrojada al mar es indicativo de que el agua poseía poderes tocológi- 
cos. No extraña, por tanto, que el mito de Perimela tenga similitud con 
esas concepciones sexo-religiosas que hablan del papel del agua en la 
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reproducción femenina. Recordemos que en la religión de Eleusis era 
exhibido un marisco, kteis, que era semejante a la vulva femenina. Re- 
cordemos así mismo que las compañeras de la fecundadora Perséfone 
eran las hijas de Océano; recordemos también que la diosa Deméter 
estuvo unida al pozo Partenio... Y que las divinidades acuáticas en mu- 
chas cosmogonías fueron causantes del origen de la realidad. 

Sin embargo, lejos de agotar la lectura plural de los relatos, convie- 
ne reseñar que en la historia de Perimela quedó fotografiada la dimen- 
sión sexual de la autoridad. Es decir, el mito supo impresionar los mo- 
dos y maneras de comportarse la figura paterna. Ésta, por encarnar el 
orden establecido, administraba el sentido del bien y de lo justo. Así en- 
tonces, en la leyenda sobre Períimela Hipodamante, su padre, es la per- 
sona que reglamenta en exclusividad la conducta sexual de Perimela y, 
por tanto, es él, Hipodamante, quien posee el poder para condenar, in- 
cluso castigar con la muerte a su hija, una vez que le descubriera unos 
amores ilícitos. Y si Hipodamante normalizó con la defunción la vida 
de Perimela, de modo igualmente omnipotente se comportó Zeus cuan- 
do este dios planificó la vida sexual de Perséfone sin contar con los de- 
seos de su hija y, tampoco, con la opinión de su esposa Deméter. 

Sin menoscabar las cuotas de sufrimiento que contienen algunos 
textos, resulta evidente que del final trágico de Perimela brota, en todo 
su esplendor, la fuerza de la normatividad patriarcal: Perimela fue ma- 
tada por su padre, mientras que la desconsolada Perséfone lloraba y 
lloraba negándose a permanecer al lado de su desconocido marido. De 
la figura masculina itrradiaba, vemos, una porción elevadísima de man- 
do, de potestad, de dominio, de jurisdicción... Por otra parte, la muer- 
te de Perimela en el a g u a entronca con la estructura de las antiguas 
ordalías que, como procesos judiciales sobrenaturales, provocaban en 
ocasiones la muerte. Tal era la dureza de la prueba física, a la cual era 
sometido el encausado, asunto que analizamos en el capítulo primero. 

Vistas así las cosas y reconocida la necesidad de hacer una lectura 
plural de las fuentes, nos preguntamos si es lícito dividir y diseccionar 
las historias y leyendas griegas. Y, por lo tanto, nos preguntamos si es 
razonable atomizar, desintegrar... las historias y leyendas relacionadas 
con Deméter y Perséfone impidiendo cualquier punto de conexión con 
Otras narraciones como las científicas. Pues bien, creemos que no es lí- 
cita esa actitud fragmentadora, y más cuando en el pasado esas con- 
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cepciones que nacieron al calor de una realidad no cuarteada tenían le- 
gitimidad desde el propio grupo social y hundían sus raíces en la vida 
cotidiana. 

Fijémonos en que tan conexionadas estaban las distintas partes del 
mundo físico que —así al menos hemos querido exponerlo—, el agua 
(cap. I) tenía relación con los vegetales (cap. II), éstos con las pie- 
dras..., y así sucesivamente. Es decir, hemos intentado mostrar la «idea 
de conjunto» que subyace en las concepciones precientíficas, algo so- 
bre lo que, con mucho acierto el filósofo contemporáneo Arthur O. Lo- 
vejoy describió como «principio de plenitud» o, lo que es igual, como 
una forma de interpretar la realidad por la que todos los huecos de esa 
realidad están «ocupados e interrelacionados». 

Unamos a lo expuesto, el hecho de que en el mundo académico 
subsiste la imagen, falsa, de que el pensamiento precientífico careció 
de la más mínima capacidad de observación. Sin duda, este enfoque 
positivista anda muy lejos de la verdad, pues nuestros ancestros so- 
brevivieron gracias a un agudizado sentido de la observación. Es más, 
el que sus formulaciones teóricas en absoluto nos convenzan no debe 
hacernos creer estúpidamente que sus concepciones carecieron, per se, 
de una base empírica propia. 

Realizadas estas puntualizaciones, es necesario extraer algunas de 
las conclusiones de esta primera parte. 


HILOGENIAS 


Hasta el momento, todos los capítulos han girado en torno a suce- 
sos naturales con el fin de subrayar cómo el ser humano, inexcusable- 
mente y sin alternativa alguna, estuvo integrado dentro de los ciclos de 
la Naturaleza. Es más, la mirada atenta a los fenómenos físicos cons- 
tituyó un puntal básico en la vida cotidiana de nuestros antecesores. De 
este modo, lo que ocurría en el agua, los árboles, en las semillas, las 
flores, los astros, en los minerales, insectos, animales... formaba parte 
de sus preocupaciones y, por supuesto, de sus pensamientos más ínti- 
mos. Por otro lado, el que mujeres y hombres viviesen los fenómenos 
físicos como sucesos sobrenaturales nos advierte del lugar 
tan crucial que ocuparon el agua, las semillas, los astros, las plantas... 
en sus vidas. 
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De esta manera, en cada uno de los capítulos de esta primera parte 
hemos accedido a las ideas físicas de nuestros ancestros y, a la vez, he- 
mos intentado exponer el valor que para ellos tenía la experiencia. Y 
no solo eso. El estudio de fenómenos físicos tales como la humedad, 
los reptiles, las plantas, las aves, las semillas, el firmamento, la vida, 
la muerte... ha permitido que concienciáramos la existencia del pen- 
samiento hilogénico antiguo. 

¿A qué nos referimos cuando hablamos de «pensamiento hilógeni- 
co»? A las ideas que hablan de la materia como cuna u origen de la 
vida, pues mucho antes de que el pensamiento científico contemporá- 
neo y moderno diluyese desde el materialismo los dualismos (alma/ 
cuerpo, materia/espíritu, cielo/tierra...), las reflexiones de hace miles de 
años fueron hilogénicas al entender la vida desde la materia. 

Reconocer el carácter hilogénico de las testimonios expuestos tiene im- 
portancia tanto O más cuanto que si la materia es cuna u origen de la vida, 
consecuentemente el agua, la tierra, la semilla, el árbol, la luna o la pie- 
dra... tienen la virtud o el poder de dar la v i d a. De ahí la cara gineco- 
lógica del agua, la tierra, de la semilla, el árbol, de la luna, la piedra... 

Citemos como ejemplos de hilogenias la idea de que el cosmos tuvo 
su origen en la partenogénesis procreadora de la diosa Tierra (= mate- 
ria), la creencia de que una constelación nacía a consecuencia de la le- 
che que dejó derramar Hera de su pecho (= materia), o cómo el ser hu- 
mano tras el diluvio fue gestado a partir de las piedras. Etc. 

Observará el lector/la lectora que, con el fin de demostrar que la 
materia es dadora de vida, hemos realizado a lo largo de los capítulos 
una amplia recopilación de tradiciones que tenían siempre como de- 
nominador a las diosas Deméter y Perséfone. Igualmente observará la 
lectora/el lector que en estos testimonios hilogénicos aparece la alian- 
za entre empirismo y animismo. ¿Por qué alianza entre empirismo y 
animismo? Porque el animismo señala a las claras la presencia de vida 
(animismo) pero en objetos cercanos y visibles a la experiencia diaria 
(empirismo). De este modo y desde presupuestos hilogénicos, fue po- 
sible que del barro naciese la mujer Pandora, igual que otras tradicio- 
nes recogían cómo unos seres humanos habían germinado a partir de 
los dientes de una serpiente dragontea, etc. 

Ni que decir tiene que de este fondo conceptual arrancarían las te- 
orías sobre «la generación espontánea» que en el mundo científico oc- 
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cidental lograron sobrevivir durante milenios llegando incluso hasta el 
siglo XX, momento en que fueron erradicadas dichas concepciones a 
raíz del descubrimiento de los genes, en 1900. 

Y, al confeccionar los capítulos de esta primera parte recopilando 
tradiciones hilogénicas, hemos constatado que el geocentrismo derivó, 
al fin y al cabo, de los cultos sexo-religiosos a la Madre Tierra, pues 
en la explicación de los fenómenos físicos nuestros antepasados de- 
fendieron una interpretación maternal del Universo, algunas de cuyas 
representaciones siguieron vivas en la astronomía de la Antigiiedad 
hasta la llegada, en la Edad Moderna, de la teoría heliocéntrica. 

Sin duda, merece la pena preguntarse de dónde procedió esa visión 
maternal de los fenómenos físicos que hemos analizado a lo largo de 
toda esta primera parte. A ciencia cierta no lo sabemos. Sin embargo, 
hundiéndonos en la pura especulación resulta que si pensamos que la 
vida se desarrolla en el interior de la materia, consecuentemente la 
materia aparece con la facultad de ser «madre y raíz» de los sucesos 
naturales. 

Esta caracterización dual de la materia como mater/materies expli- 
caría la visión materna que rodea a muchos acontecimientos físicos, 
presentes en las historias milenarias. Y también, claro está, el motivo 
por el cual existen en los documentos griegos abundantes casos de hi- 
logenias vaginales. 

Al hilo de estas ideas, por el hecho de que la materia era madre, en 
el santuario de Delfos se profesó una fe edificada en torno al «útero». 
Es más, porque la materia era raíz, Perséfone estuvo unida al destino 
biológico de las plantas, incluso fue secuestrada como si de una plan- 
ta se tratase. Dicho de otra forma. Puesto que la materia era «madre y 
raíz «, la fe eleusina fortaleció no solo los vínculos uterinos de la ma- 
dre Deméter con su hija Perséfone sino que, además, Deméter y Per- 
séfone permanecieron ligadas al crecimiento de las semillas. 

Por otra parte, en la cultura griega arraigó tanto la uterinización de 
la materia que el origen (materies) de las cosas fue entendido a partir 
de la genealogía femenina (mater). Y, así, la saga de las divinidades 
griegas comenzó en los partos sucesivos de la gran Madre Gea, partos 
en los que la diosa de la Tierra procreaba montes, lagos, árboles... y 
astros. Y, al procrear colinas, ríos, bosques y planetas, Gea daba vida 
a las deidades titulares de los montes, lagos, y árboles. (Véase la pá- 
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gina 54 a partir del asterisco.) Desde luego, esto no podía ser de otro 
modo máxime cuando la reina de la materia, la diosa Gea, fue el esla- 
bón primordial en el origen de toda la realidad. 

Por supuesto, en estas coordenadas hay que ubicar la historia de Pe- 
rimela sobre el parto de la isla, también esas leyendas que hablaban del 
origen del ser humano desde las piedras, el barro... e incluso de su na- 
cimiento a partir de árboles útero. Pero también hay que situar el na- 
cimiento de Marte al que, según cuenta Ovidio, la diosa Juno engen- 
dró sin la intervención del dios Júpiter, y gracias a una flor de virtu- 
des fertilizantes que Flora le había entregado. 

Desde luego, vistos cómo estos relatos subrayan desde postulados 
animistas la idea de una materia parturienta, lógicamente po- 
see sentido y racionalidad el que, para nuestros ancestros, una piedra, 
una fuente, una planta... llegaran a albergar vida. Y no solo eso. En su 
opinión, tal era la dimensión sexuada de lo que estaba al lado de la tie- 
rra, que la piedra, la fuente, la planta... eran elementos femeninos de 
la anatomía de la Naturaleza y, por tanto, poseedores, como la mujer, 
de la capacidad de dar vida. 

Estamos, a todas luces, ante la caracterización biológica de la físi- 
ca que, por cierto, tantos quebraderos ha producido en el campo cien- 
tífico, pues ubicar la vida en un espacio físico inerte sólo se entrevé a 
partir de la teoría evolucionista, es decir, desde el siglo XIX, y actual- 
mente está apareciendo con fuerza en el mundo mecánico y artificial 
de la cibernética cuando se habla de esos entes vivos llamados virus 
que afectan a la salud de los ordenadores. 

En el pasado, cuando los límites ontológicos no estaban concep- 
tualmente tan delimitados, la caracterización biológica de la física ex- 
hibió un valor fundamental, sobre todo por las consecuencias que tuvo 
entre las diosas eleusinas. Fijémonos en que Deméter y Perséfone eran 
diosas de la fecundación. A la vez, fijémonos en que su vocación con- 
cepcionista les permitía aparecer en todos los relatos hilogénicos. No 
podía ser de otra manera puesto que la dimensión vaginal del agua, de 
las semillas, astros, piedras... se complementa a la perfección con el 
vínculo maternofilial, o vaginal de Deméter y Perséfone. O, lo que es 
igual, se complementa con el hecho de que en el himno a Deméter los 
únicos diálogos que existen son entre mujeres (vv. 52 ss.,110-20, 145 
ss., 200-225, 245-260, 314-321, 390-435, 459 ss.). 
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Consiguientemente, el origen de la vida estuvo explicado desde cla- 
ves sexuales, esto es, «vaginales», ¿continuadoras del espíritu procre- 
ador de las estatuillas femeninas neolíticas? No lo sabemos aunque, 
como conjetura, puede aceptarse la conexión entre «materia parturien- 
ta y diosas neolíticas». 

Así las cosas y retomando el hilo argumental, diremos que hemos 
partido del análisis de los relatos sobre plantas, semillas, astros, pie- 
dras... Y desde su estudio hemos dado cuenta de las hilogenias y, a su 
vez, desde ellas hemos observado el enorme grado de abstracción que 
rodeaba al pensamiento geocéntrico. Y, siempre teniendo en cuenta el 
contexto agrario, hemos visto que cuanto más se sobredimensionaba 
sexualmente a las divinas Deméter y Perséfone, tanto o más quedaban 
subrayadas las ideas sobre la uterinidad de la materia. Tanto fue así que 
el culto agrario de Deméter y Perséfone estuvo edificado de principio 
a fin sobre las relaciones maternofiliales que, a su vez, entroncaban con 
el desarrollo reproductor de la materia, en especial, y con la expansión 
civilizatoria de la simiente, en particular. 


FECUNDIDAD VERSUS SEXUALIDAD 


Entendida la materia desde el punto de vista procreador, cabe pre- 
guntarse si, en el pasado griego, no se distinguió entre sexualidad y 
gestación. Y la respuesta es la siguiente. Circunscribiéndonos al relato 
sobre la ninfa Mente, podemos ver que sí se diferenciaba en el pensa- 
miento precientífico entre sexualidad sin procreación respecto de la 
gestación. Es decir, no todo se reducía al útero gestante, sobre todo 
cuando la ninfa Mente, hasta antes de ser castigada, vivió una sexua- 
lidad al margen de las leyes de la procreación. Recordemos que la 
planta «menta» tenía cualidades abortivas. Por otra parte y en relación 
con el final que sufrió la ninfa Mente, existían abundantes narraciones 
que asociaban las prácticas de una sexualidad sin trabas con los impe- 
rativos eróticos de la diosa Afrodita; y también sabemos cuántos des- 
manes sexuales generaba el culto a Dioniso a través de sus seguidoras 
y seguidores. 

Ahora bien, aunque nuestros antepasados diferenciaron entre sexo y 
procreación, escasos eran los márgenes de libertad sexual. Démonos 
cuenta del significado pedagógico que tuvo la condena de Mente. Y no 
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olvidemos el origen siempre penal de los desvaríos amorosos con los que 
la diosa Afrodita perjudicaba a los seres humanos. Y, por supuesto, no 
olvidemos la mala fama que envolvía a Dioniso. Todo lo cual indica que 
una sexualidad no reglada constituía una causa justificadísima para la im- 
posición de un castigo (como le ocurrió a Mente) mientras que, en otros 
casos, las prácticas promiscuas y polígamas eran fruto de una acción pu- 
nitiva y/o histérica, como solían hacer Afrodita y Dioniso. 

Así las cosas, es más que sintomático que nuestros antepasados ad- 
mitieran/defendieran el origen divino de los escarmientos aplicándolos 
a conductas de sexualidad no gestante. Es más, desde la penalización 
de la sexualidad aconcepcionista, el acto sexual de Deméter con Yasio 
en el campo nunca constituyó una gala de placer, y sí un acto procre- 
ador. Esta afirmación se legitima por algo muy obvio, tan obvio como 
que la sexualidad eleusina sobresalió exclusivamente gracias a su fuer- 
te simbolismo agrario y reproductor. Por esta razón, es decir, por el he- 
cho de que la semilla se alió con la materia procreadora, Deméter y 
Perséfone carecieron de connotaciones sexuales hedonistas. 

A Deméter, entonces, no se la conoce ni describe viviendo en pare- 
ja mientras que Perséfone, sabemos, se refugiaba tras su rapto en el 
desconsuelo. Tanto abominaba de su experiencia conyugal. Es más, sin 
su madre, Perséfone lora y llora. Sin su hija, Deméter está de luto, 
hasta el límite de consumirse en el dolor convirtiéndose en una ancia- 
na que poco tiempo le resta para morir. Si a esto añadimos el hecho de 
que Deméter aparece siempre, en las narraciones, como madre antes 
que esposa, y que Perséfone, en su rebeldía, al principio parece querer 
vivir en estado perpetuo de virginidad (¿sacerdotal?), al margen por 
tanto de cualquier contacto sexual como les sucedía a otras diosas vír- 
genes griegas, se deduce de ello que la intensísima relación materno- 
filial entre Deméter y Perséfone excluía la práctica heterosexual. 

Es más, a riesgo de parecer que Perséfone y Deméter mantienen 
una relación incestuosa, amén de lésbica, las diosas de Eleusis encar- 
naban la feminización de la Naturaleza al modo neolítico y, por tanto, 
relegaban al sexo masculino a un oscuro segundo plano. A la luz de 
estos datos cabe preguntarse lo siguiente: ¿de la negativa de estas dio- 
sas a practicar sexo prosperaron las leyendas sobre la violación como 
medio de tener/mantener relaciones sexuales con estas deidades feme- 
ninas? Puede ser, sí, pero como veremos más adelante en la segunda 
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parte las violaciones que acometían los varones divinos y/o mortales 
tuvieron otras motivaciones muy distintas (Apld., III 12, 1; himno a 
Deméter 16 ss.). 

Dejando al margen tan enojosa cuestión resulta evidente la entroni- 
zación del sexo procreador en la religión eleusina. Tan evidente que, 
igual que la diosa Gea había creado el universo sin necesidad de nin- 
gún varón, las mujeres que participaban en las Tesmoforias proferían 
frases picantes y obscenas hasta el límite de exhibir al aire, en los Mis- 
terios de Eleusis, su triángulo púbico subiéndose las faldas. 

No podía ser de otro modo. No, desde el instante en que las diosas 
Deméter y Perséfone permanecían ligadas a la materia, es decir, uni- 
das por igual a la gestación femenina y al crecimiento vegetal de las 
semillas. Además, anótese, cuando Deméter se puso de luto a partir de 
la desaparición de su hija, la criada Yambe le hizo reír a la diosa con 
palabras rijosas —¿de esta escrología derivarían las obscenas danzas 
Yambikos?—, aunque según otras versiones Baubo fue quien se subió la 
ropa enseñando sus mismísimos genitales a la diosa. Lo cual es lógi- 
co, pues el triángulo del pubis constituía el lugar geográfico por don- 
de pasa y se muestra la vida, de la misma manera que sobre un trián- 
gulo arado copularían Yasio y Deméter. 

Con semejantes directrices religiosas, no extraña lo más mínimo que 
las diosas Deméter y Perséfone reglaran rígidamente la sexualidad pro- 
creadora de los seres humanos, en especial la sexualidad de la mujer. 
Y tampoco extraña que estas diosas controlaran tanto los ritmos de la 
fecundidad de los terrenos de labranza como los ciclos de la anatomía 
femenina, pues del mismo modo que la cópula humana debía respetar 
las reglas de la descendencia —recordemos los consejos nudistas de He- 
síodo en sus Trabajos y Días—, el acto de labrar la tierra significaba 
copular a la diosa madre Tierra. E igual que los utensilios de labranza 
transpiraban efluvios fecundadores, y los falos en honor a Dioniso, 
Pan, Príapo, Sileno... poseían grandes connotaciones procreadoras, por 
lo mismo las diosas eleusinas manifestaron una alta sexualidad vege- 
tal. Quizá por esto, entendemos las palabras lujuriosas que animan los 
textos de las comedias de Aristófanes, en las que su autor, p. e., en la 
Paz comparaba el higo con el órgano sexual femenino cuando, ya lo 
hemos visto, la higuera era un árbol que estaba bajo el amparo y pro- 
tección de la diosa Deméter. 
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OTROS EFECTOS CULTURALES DE LA SEMILLA 


Hemos analizado también cómo algunas características de las gra- 
míneas estuvieron reflejadas en la vida social: el grano, al erigirse en 
un elemento «clave» de la vida de toda la comunidad, ejerció una in- 
fluencia absoluta en la historia de la civilización (véanse las pp. 112 (*), 
y S.), y condicionó las costumbres de los humanos hasta niveles in- 
sospechados. 

Tal fue la hegemonía de las semillas, que algunas características de las 
simientes sirvieron para explicar ciertos comportamientos humanos. Así 
por ejemplo, algunos filósofos presocráticos defendieron que la mujer fi- 
siológicamente tenía esperma, como el hombre. Quizá, estas ideas, reco- 
gidas y discutidas siglos después por el propio Aristóteles, nos llamen la 
atención hoy por hoy. Sin embargo, la idea fisiológica acerca del esper- 
ma femenino revela algo en sí mismo obvio, a saber, que la mujer pose- 
ía semen, pues según los documentos del primer milenio antes de Cristo 
Perséfone gobernaba las leyes de la simiente y, por ello mismo, era hábil 
en la recogida de semillas, esquejes, flores y hierbas de todo tipo. 

Por otra parte y al hilo de la hegemonía de las semillas, prosperó 
socialmente el axioma de la «boca genital». ¿A qué llamamos boca ge- 
nital? Al acto de relacionar lo alto (boca) con la bajo (los genitales) 
igual que las raíces permanecen, vía conductos, unidas a sus tallos. En 
este sentido, la fecundación alimenticia se nutría de la relación de lo 
alto (boca: comer) con lo bajo (genitales: parir). 

Rastros de «boca genital» aparecen en los consejos dirigidos a for- 
talecer el embarazo femenino por medio de la alimentación de frutos 
maduros. Dichas recomendaciones eran debidas a la creencia de que 
los frutos vegetales preparaban a la mujer hacia la fértil unión sexual. 
Tal eran los poderes concepcionistas del membrillo, de la manzana... 
Y, al igual que estas frutas, la mujer podía tomar la granada para fa- 
vorecer su embarazo, como lo había hecho la divina Perséfone al lado 
de su marido. No sucedía lo mismo con el haba, pues esta semilla 
como representación del feto humano, era objeto de una fortísima 
prohibición alimenticia, sobre todo entre los miembros y seguidores de 
la secta pitagórica y órfica. 

Desde luego, existen otras muestras de «boca genital», es decir, 
existen testimonios de que el orificio bucal estuvo relacionado con el 
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útero. Y no solo en el hecho de que para nuestros antepasados la Cre- 
ación del Universo fuera entendida en términos de pro-Creación sino, 
también, en el sentido concreto de boca genital: p. e., Gea que a la sa- 
zÓn era una divinidad vaginal permaneció ligada cronológicamente al 
dios Caos, que etimológicamente significaba bostezo. En otros pará- 
metros culturales, en la tradición judía vemos que Dios exhaló desde 
su boca la vida con la que animaría a Adán mientras que, en la reli- 
gión griega, Deméter hacía otro tanto con el hijo de Metanira, para que 
creciera portentosamente. Mil años después al himno homérico a De- 
méter, en un papiro lugdunense que data del siglo III todavía se relata 
la creación de los dioses gracias a una carcajada. 

Por supuesto, existen otras muestras del influjo cultural de la se- 
milla. La medicina hipocrática que ofreció una visión del cuerpo hu- 
mano lleno de conductos intercomunicados afirmaba que la boca es- 
taba relacionada con el ano, los ojos con los intestinos, la cabeza con 
el semen. Sin duda, esta imagen anatómica del ser humano en nada 
era novedosa, ya que si raíces y tallos permanecían unidos entre sí por 
orificios ascendentes y descendentes, al cuerpo humano había de su- 
:« cederle lo mismo. 

Que el acontecer vegetal sirvió de modelo explicativo para enten- 
der las leyes cósmicas de la fisiología es evidente, tanto o más cuan- 
to que Platón llegó a utilizar la jardinería con sus canales y orificios 
con el fin de comprender la anatomía humana. Y, siglos más tarde, el 
cordobés Séneca aceptaba todavía la idea de que la tierra tenía venas 
y cicatrices. 

Consiguientemente, igual que la ciencia hipocrática afirmó la cone- 
xión de la cabeza con los órganos genitales, las ideas gramíneas de Pla- 
tón y Séneca sobre los canales y orificios terrestres tampoco resultaron 
originales, pues estos autores hallaron inspiración en el animismo ve- 
getal, propio del discurso precientífico. Esto significa que, lejos de 
cualquier fractura, el pensamiento científico de la Antigiiedad asumió 
la perspectiva vegetalista del cuerpo en cuyos surcos, no nos olvide- 
mos, había nacido y arraigó la idea médica del semen femenino. Más 
tarde, masculino. 

En definitiva, «la boca genital» sería la consecuencia vegetal de la 
cultura agraria por la que nuestros antepasados interrelacionaron lo bajo 
con lo alto estableciendo un parentesco seminal entre la raíz y el tallo. 


195 


María Teresa González Cortés 


Idea sobre la unidad de conductos que aparece clarísimamente expuesta 
en el relato fisiológico de la muerte de Talos, desangrado a partir de la 
apertura de su única vena. 


ÚLTIMAS CONSIDERACIONES 


Hemos analizado áreas concretas de la Naturaleza a partir de testi- 
monios arcaicos, textos presocráticos, documentos de la época clásica 
y helenística, también a veces manejando relatos de la civilización ro- 
mana. Y hemos descubierto la existencia de narraciones hilogénicas. 
Lo que significa que la materia es signo de vida, y que la materia es 
la causa de la vida. De ahí que Deméter y Perséfone tuvieran un pues- 
to primordial en el panteón griego. 

No obstante, para terminar estas páginas hay que decir que la eti- 
mología de Deméter es «madre tierra». Lo que significa que esta dio- 
sa estaba íntimamente apegada a los ritmos de la materia vegetal. Y, 
como dichos ritmos eran cambiantes, en idéntica medida Deméter mos- 
trará una naturaleza oscilante. De esta forma, con entera facilidad De- 
méter pasará de la lozanía a la vejez al desaparecer su hija, y de la an- 
cianidad a la juventud tras recobrar a Perséfone. 

Así entonces y concluyentemente, la alquimia del transformismo 
constituirá uno de los rasgos propios de las diosas de la fecundidad. Y, 
por el hecho de que Deméter y Perséfone poseen el don de la meta- 
morfosis, estas diosas harán alarde de grandes poderes mutacionistas. 

Ahora bien, la proximidad entre «transustanciación y hechicería» no 
es exclusivo de las divinidades de Eleusis. Dicha proximidad aparece 
y se repite en otras diosas de la fecundidad. De ahí surgió la necesidad 
de exponer ciertos paralelismos entre las procreadoras Deméter y Per- 
séfone, y las diosas brujas Gea y Selene. 

Finalmente, como las divinidades Deméter y Perséfone personifi- 
caron las fuerzas del crecimiento vegetal, estas diosas llegaron a mos- 
trar el rostro bifacial de los ciclos vegetales: acostumbradas anual- 
mente a transitar, con fluidez, desde la vida a la muerte, y a deam- 
bular desde el inicio del Año Nuevo en primavera hasta la estación 
invernal, Deméter y Perséfone otorgaban la vida y, sobre todo, Per- 
séfone manifestaba un enorme poder en el reino sombrío de la de- 
función. 
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Esto significa que Deméter y Perséfone fueron diosas fecundadoras, 
pero también emisarias de agonía y muerte llegando, por ello, a des- 
pertar sentimientos horribles entre los seres humanos, sobre todo cuan- 
do muchas personas estaban convencidas de que los seres infernales 
practicaban tanto la antropofagia como el vampirismo, cuando no, de- 
cían, acometían ritos con sacrificios humanos, y podían realizar el sal- 
vaje ejercicio quirúrgico de la castración (pp. 125 ss., y 134 (*)). 

Anotar la bipolaridad en Deméter y Perséfone es interesante y más 
desde el momento en que Deméter y Perséfone poseían lazos de unión 
con la andrógina luna. 

Además, por mor a la citada bipolaridad, las pautas sexualmente re- 
presoras y totalitarias que envolvían a las tradiciones eleusinas parecí- 
an desaparecer momentáneamente a través de esa refrescante risa que, 
fruto de la obscenidad de las mujeres, de algún modo bautizaba a los 
peregrinos que, en el primer día, se acercaban al afamado santuario de 
Eleusis, deseosos de iniciarse en los Grandes Misterios. 

Desde luego, no podemos reproducir con fidelidad las creencias en 
torno a estas divinidades agrarias. Pero sí concluir que estas deidades 
femeninas están lejos de cualquier visión unívoca. Y es que Deméter 
y Perséfone encarnaron la vida. También la muerte. Ellas provocaban 
el pánico a lo desconocido, más así mismo Deméter y Perséfone, a tra- 
vés del manto cálido de la inmortalidad, conseguían aplacar toda de- 
sazón cuando al ser humano la vida se le escapaba de su cuerpo. 

En suma, entre cultos secretos y geocéntricos, Deméter y Perséfo- 
ne emanaron altas dosis de intimidad. Y de dicho misterio dan prueba 
los afamados y enigmáticos ritos de iniciación de Eleusis cuyos entre- 
sijos, por desgracia, solo podemos adivinar. De lejos. 
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SEGUNDA PARTE 


LA GUERRA 


LA CAÍDA DEL TELURISMO 


A lo largo de estas páginas hemos analizado la influencia de la cul- 
tura vegetal en y a partir de Eleusis. Así mismo, hemos anotado el peso 
civilizatorio, también conceptual, que emanaron Deméter y Perséfone. 
Sin embargo, en este momento renunciamos a continuar con este plan- 
teamiento. Se produce, entonces, un cambio de rumbo que nos condu- 
cirá a un nuevo territorio, a un espacio diferente. 

En esta segunda parte y desde este capítulo, vd. podrá comprobar 
la pujanza social que adquirieron unos valores, inéditos en un período 
de la historia griega. Para demostrar la veracidad de esta idea nos apo- 
yaremos en abundantes documentos escritos que, a pesar de su mo- 
dernidad, remiten no obstante a épocas anteriores, ágrafas, basadas en 
tradiciones orales. Y merced a esos documentos tendremos la oportu- 
nidad de comprobar cómo las diosas procreadoras fueron cediendo 
paulatinamente protagonismo en pro de otras divinidades ambiciosas, 
coléricas y guerreras. Y, al perder relevancia, serían infravaloradas, 
también desacralizadas, muchas veces violadas... e, incluso, asesinadas. 
Y todo ello bajo el yugo de la violencia. 

Mientras sucedía esto, a la vez se producía la apropiación de an- 
tiguos símbolos ctónicos por parte de los nuevos representantes cul- 
turales. Por supuesto, éstos también serían divinizados, motivo por el 
cual el lector/la lectora observará que utilizamos el término de teo- 
logía uránica. Desde luego, los documentos revelan el grado de vo- 
racidad conquistadora de la que hicieron alarde los representantes de 
la teología uránico-guerrera. Y la brutalidad es de tal envergadura, 
que urge analizar con detenimiento sus comportamientos. Esta tarea 
constituirá, pues, el objetivo del presente capítulo, y también de los 
sucesivos. 
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Las fuentes que estudiaremos nos van a permitir calibrar la im- 
plantación social de modos y costumbres guerreros, y asimismo ano- 
tar cómo dichos modos y costumbres se legitimaban gracias al éxito 
bélico que otorgaba la victoria. Por otra parte, veremos en qué medi- 
da las nuevas divinidades se amparaban en el filo de las armas, asun- 
to este de suma importancia y más desde el momento en que las pala- 
bras de poetas y escritores retrataron a jefes, líderes, héroes y, claro 
está, a dioses encarcelando y/o dando muerte a una saga interminable 
de seres que, para su desgracia, poseían cualidades de la Tierra. 

Naturalmente, antes de incidir en las diferencias que mediaron en- 
tre la cultura vegetal y la cultura guerrera, es preciso apuntar que la 
separación entre ambas formas de CIVILIZACIÓN no es fruto de la 
imaginación, pues de esa separación dieron constancia los escritos, 
también los adelantos tecnológicos bélicos y, también, el afán expan- 
sionista y de conquista de los griegos desde finales del segundo mi- 
lenio antes de Cristo. Por la misma razón, tampoco es ficticio el des- 
precio difamatorio que sufrieron las deidades telúricas, máxime cuan- 
do las diferencias entre teología ctónica (cultura vegetal) y teología 
guerrera (cultura bélica) proceden del relato de los propias fuentes de 
la cultura griega. 


ARCAÍSMO 


Las deidades telúricas se caracterizaron, lo hemos visto, por vivir 
ancladas en el inmovilismo del nacimiento, desarrollo y defunción, en 
la inmovilidad de las leyes de la vida y la muerte, de la regeneración 
y decrepitud, tal era su naturaleza cíclica. Y no solo eso. Al estar uni- 
das al peso del linaje, aparecían apegadas al pasado. Y, por encarnar 
las leyes de la genealogía, representaban la majestad de lo arcaico, 
pues el paso del tiempo se medía por la estirpe, con la descendencia... 
de modo que, conforme las diosas telúricas procreaban, en ese instan- 
te el tiempo se creaba. En las coordenadas de un espacio remoto, cí- 
clico, y difícil de fechar, se ubicaban las diosas de la procreación. Sin 
embargo algo pasó pues, en un momento determinado, la antigiiedad 
perderá su vetusto prestigio uterino, y pasará a tener otro significado. 
La antigúiedad será signo de salvajismo y, debido a tan despreciable 
cualidad, las deidades telúricas serán pintadas como seres de escasa 
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instrucción que en ocasiones rozan la monstruosidad al estar en con- 
tacto con reptiles y bestias inmundas.' 

Este dibujo nada halagiieño se repite en los documentos griegos, en 
donde las deidades relacionadas con las fuerzas gestantes de la tierra 
son retratadas con rasgos asilvestrados y limitada inteligencia. Su pri- 
mariedad contrasta, por el contrario, con el elevado nivel de raciocinio 
y Cultura de la que hacen alarde los representantes de la guerra. La 
prueba de ello es que las deidades ctónicas se dejan llevar visceral- 
mente por el enfado y las pasiones, mientras que las figuras uránico- 
guerreras piensan sus tácticas y usan todo tipo de engaños. Recorde- 
mos un detalle histórico significativo: Ulises recibía continuamente en 
la Odisea, ¡y nunca desde una perspectiva despreciativa!, el título de 
mentiroso y el calificativo de tejedor de ardides y trampas. 

Con una vocación de vencedores, líderes, héroes y dioses consi- 
guieron dominar con extrema facilidad a las divinidades ctónicas. Eso 
es lo que los historiadores poetas nos contaron, por cuyas palabras sa- 
bemos que el hijo de Gea, el Gigante Porfirio, sería pérfidamente en- 
gañado por una aliada de Zeus, Hera, mientras que Tifón padeció la 
intervención alevosa de Hermes y Egipán cuando éstos acudían a au- 
xiliar a Zeus. De otro lado, nos cuentan que éste logró con solo pro- 
vocar la oscuridad en el cielo impedir que la poderosa Gea hallara una 
planta de efectos maravillosos. Hazaña increíble, la de Zeus, por cuan- 
to cuesta trabajo creer que le fuera difícil a Gea localizar/producir una 
planta en la geografía de su propio vientre. 

Muchas serían las derrotas, y de diversa envergadura, aunque la 
causa de tantos descalabros arrancaba de un mismo hecho: la natura- 
leza de las deidades telúricas andaba lejos de la modernidad en que se 
ubicaron y legitimaban las deidades uránico-guerreras. Un ejemplo de 
modernidad civilizatoria aparece en el abandono de la estructura (ctó- 
nica y monstruosa) de la familia numerosa. De esta manera, las figu- 
ras guerreras se autoproclaman emisarias de una modernidad civilizato- 
ria y defienden un modelo familiar triangular en cuyos vértices se (*) 


| Esta planteamiento sigue vigente en los estudios biológicos actuales. Citemos como re- 
ferencia las opiniones científicas del neurobiólogo Paul MacLean quien defiende que, en la 
cerebración humana, se distingue el paleocéfalo, sede de la procreación y del instinto, fren- 
te al neocórtex evolucionado del neocéfalo, asiento de las operaciones lógicas. El cerebro ar- 
caico O paleocéfalo sería, entonces, una herencia reptiliana del neophalio. 
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colocan, por orden de prelación, el padre, la madre y un único des- 
cendiente. Y si Perséfone, Atenea o el propio Telémaco son hijos úni- 
cos, las recomendaciones sexuales de Hesíodo, en sus Trabajos y Días, 
apuntan a la procreación humana de un solo vástago. Además, en esa 
modernidad civilizatoria que abandera un nuevo modelo de familia ve- 
mos que el padre abandona las costumbres ogresas de sus antepasados. 
De este modo, frente a Cronos que es devorador de hijos, Zeus cuida 
con esmero de su propio linaje. 


LAS GUERRAS 


Con el fin de enriquecer el nuevo talante cultural no basta con su- 
brayar el carácter arcaico y/o antimoderno de los representantes ctóni- 
cos. No, para entender mejor cómo se comportaban líderes, héroes y 
dioses expondremos a continuación los relatos de la Gigantomaquia y 
de la Tifonomaquia de Apolodoro, así como la historia hesiódea de la 
Titanomaquia. 

En la Gigantomaquia la procreación de los Gigantes es fruto, se nos 
dice, del enfado de la diosa Gea contra los dioses. (Es importante rese- 
ñar la agresividad procreadora de Gea porque este juicio de valor será 
manejado de continuo por la teología vencedora.) De este modo, la irri- 
tabilidad de Gea explicaría el carácter enervado, osado, primitivo y vio- 
lento de su descendencia, los Gigantes y Tifón, los cuales entablarían 
una dura contienda contra los representantes de la modernidad. 

Los Gigantes estaban capacitados para lanzar árboles ardientes y 
piedras de gran peso y tamaño. De ellos destacarían en fortaleza físi- 
ca Alcioneo y Porfirio. Sin embargo, a pesar de las grandes demostra- 
ciones de vigor de los hijos de Gea, todos ellos, no obstante, perecerí- 
an en la guerra contra los dioses, incluidos los excepcionales Alcioneo 
y Porfirio. Nos cuenta Apolodoro que los Gigantes abandonaron el es- 
cenario de la batalla quedando maltrechos, exhaustos y agonizantes, y 
que Zeus aprovechando la debilidad de sus enemigos conseguiría dar 
muerte a todos los Gigantes, apoyado logísticamente por Heracles.? 


? La Gigantomaquia: Apld., Bibl, 16, 1 y 2. Véase Ant. Lib., Met., XXVII 1 ss.; Apol. 
Rod., Argon., 1 494-512. 
Alcioneo: Apld., 1 6, 1. 
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Es cierto que Gea conocía el vaticinio de un oráculo que auguraba 
la muerte (!) de sus vástagos en caso de que un mortal (!) combatiera 
contra los Gigantes. Y también es cierto que Gea intentó dar a los Gi- 
gantes una droga que les inmortalizara. Pero, al igual que los Gigantes 
fueron atacados por el mortal Heracles, Gea tampoco lograría la an- 
siada droga inmortal, debido a la rápida intervención de Zeus. Ni que 
decir tiene que el fracaso de Gea se repetirá una vez más en su hijo 
Tifón cuando éste, engañado por las Moiras, no pudo probar el vege- 
tal revitalizador que le daba renovadas energías en su combate, tam- 
bién contra Zeus. Veámoslo. 

En la Tifonomaquia vemos que, tras el descalabro bélico que exter- 
minó a los Gigantes, Gea procrea al horrible Tifón. Pero, a diferencia 
de los Gigantes Tifón recibiría de su madre una naturaleza divina y hu- 
mana. Con una morfología, la de Tifón, tan anormal, el pánico se apo- 
deró de los dioses nada más verle. Éstos, sin llegar al enfrentamiento, 
se dieron a la fuga transformados en animales, y buscando asilo en 
Egipto. Sólo el todopoderoso Zeus, ayudado por sus rayos y por la hoz, 
se enfrentaría al peligrosísimo Tifón en un combate «cuerpo a cuerpo». 

En un primer momento, Tifón lograba abatir a Zeus hasta hacerle 
prisionero. En la victoria, Tifón cortaba los tendones de las extremida- 
des superiores e inferiores del dios. De este modo, dejaba a Zeus muy 
malherido y sin posibilidad de moverse. Tras lo cual, dice Apolodoro, 
Tifón lo abandonaría en el interior de una cueva. 

A pesar de las apariencias, la victoria de Tifón resultó inconclusa ya 
que, con el auxilio que prestaron desde la retaguardia Hermes y Egi- 
pán a Zeus, el fiel de la balanza cambiaría pronto el nivel. Y Tifón in- 
tentaría escapar, pero sin éxito. Recuperado Zeus de sus heridas —no 
nos dice Apolodoro de qué modo se reestableció-, el dios lanzaba ra- 
yos y más rayos, como saetas, sobre Tifón. Tan implacable era la lu- 
cha, que Zeus logró aprisionar eternamente a Tifón en el interior de la 
tierra colocándole el monte Etna a modo de yugo. Este suceso, démo- 
nos cuenta, tiene ciertas dosis de ironía, pues que una divinidad de la 
tierra como Tifón acabe encerrada en la misma tierra es cuanto menos 


Porfirio: ibídem 16, 1, 2. 


Para más información, léase Vian F., La guerre des Géants, París 1952. 
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algo redundante y, en segundo lugar, nos indica el cambio de valores 
y coordenadas que se ha producido, en función de los cuales la tierra 
es convertida en un lugar de presidio y castigo.? 

Sin lugar a dudas, el final que sufren los Gigantes se repite en el 
desenlace que vive el propio Tifón. Y, en ambas historias, queda de- 
mostrada la fuerza omnímoda e indiscutible del olímpico Zeus. O de 
otro modo. En la derrota que, frente a Zeus, sufren los Gigantes y Ti- 
fón, Gea es la gran perdedora. 

Por otra parte, Zeus también estuvo detrás del acto de matar a los 
Curetes. Rememoramos este suceso mítico por su gran importancia, 
pues los Curetes, hijos de la Tierra, a pesar de que habían protegido al 
dios durante su estancia en Creta, acabaron asesinados por él. 

Al hilo de estos relatos, es lógico que en la Titanomaquia quedara 
retratado de nuevo, otra vez, el espíritu invicto de Zeus. De hecho, en 
la Titanomaquia describe Hesíodo la lucha por el poder entre los dio- 
ses Titanes y el olímpico Zeus. Para entender esa refriega hay que re- 
señar que, mucho antes de producirse el combate entre Zeus y los ti- 
tanes, Cronos siendo el vástago más joven de Gea había destituido a 
su padre Urano. Por supuesto, al degradar políticamente a su padre, 


3 Tifón: Apld., o. cit., 1 6, 3; Boccaccio, Genealogía de los dioses paganos IV 1 y 22. La 
historia de Tifón puede complementarse con la de Alpo. 

La Tifonomaquia: Hes., Teog., 820 ss.; Esq., Siet. Teb., 491 ss, 518 ss. 

Puede compararse la rebeldía de Gea con la de la diosa oriental Ti”amat en el mito aca- 
dio Enuma Elish. Por otra parte, igual que Zeus atacó y venció a Gea, el citado mito expo- 
ne cómo el dios Marduk luchó y derrotó a Ti”amat. Así, entre el mito griego y el mito aca- 
dio no solo aparecen repetidos ciertos elementos temáticos sino que se juega con la idea de 
defenestrar a una antigua deidad ctónica (Enuma Elish, tabl. TV). 

El mundo subterráneo como cárcel: Hes., Teog., 621 ss., 652-653, 660-661, 720 ss. 

Aunque Zeus siempre usa como pertenencia suya los rayos, los relámpagos y los true- 
nos (Hes., Teog., 286, 458, 505, 689 ss., 705 ss., 853 ss.; Apld., 1 6, 2-3. Vid. Pind., Pit., VII 
16-8; himno a Deméter 486; Esq., Siet. Teb., 430; Sof., Traq., 436; Eurip., Her, 176; Supl., 
640), los rayos, relámpagos y truenos eran antiguas posesiones de la diosa Gea (Hes., Teog., 
505-506). Pertenencias, las de Gea, que tienen su bis en una tradición china en donde se re- 
cogía que la diosa Fong-p*o-po era una deidad maligna de la Naturaleza ya que esta divini- 
dad, montada en un tigre, surcaba los cielos mientras la vieja Tien-Mu producía relámpagos 
por medio de espejos. 

Pero además, es tan evidente que el fuego tenía una dimensión ctónica que no solo ani- 
daba en el interior de los fresnos (Hes., Teog., 563-7) sino que los rayos, relámpagos... fue- 
ron regalos de los Cíclopes (Hes., ibid., 139-141; Apid., 12, 1; TIT 10, 4; Apol. Rod., I 510- 
2). Todo ello, entonces, convierte las guerras de Zeus en una vía legal de apropiación de an- 
tiguas pertenencias del mundo ctónico. 
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Cronos conseguía alterar el esquema ctónico «antigiiedad-poder». Pues 
bien, teniendo como modelo de comportamiento a su padre Cronos, 
Zeus acabaría actuando del mismo modo, y también con idéntico éxi- 
to. De hecho, la Titanomaquia constituye el relato, en clave de victo- 
ria, de Zeus alzándose contra la potestad de su ascendiente. De ahí que 
la Titanomaquia refiera la proeza bélica de Zeus de acceder al poder 
tras rebelarse, en un golpe de estado, contra el dominio de su progeni- 
tor, el dios Cronos. 

La hazaña de Zeus resulta significativa, tanto o más cuanto que el 
divino Zeus, aun siendo el último retoño de Cronos, invierte el orden 
genético de la jerarquía y consigue, así, ocupar el puesto primero en- 
tre todas las divinidades. Es más, resulta significativo que si Tifón ter- 
minó viviendo bajo la superficie de la tierra, también Cronos, tras per- 
der la batalla con su hijo Zeus, fuera encarcelado en el vientre de la 
Tierra, convertida en mazmorra. Sarcásticamente, Cronos tendría como 
guardianes a sus hermanos, los Titanes Briareo, Coto y Giges.* 

Hechas estas precisiones, en la Titanomaquia aparece un elemento 
conceptualmente importante. Nos referimos al rechazo cultural de lo 
viejo, pues la deidad más joven, Zeus, al quebrar la inmovilidad de las 
tradiciones familiares asestaba un golpe políticamente mortal a las le- 
yes basadas en la ascendencia, es decir, en la geriatría. Con una fla- 
grante oposición hacia lo antiguo, Zeus hizo gala de una falta de res- 
peto hacia el pasado, afirmación que se complementa con el hecho de 
que Ulises, recién llegado a su patria, quisiera poner a prueba, inclusi- 
ve, la honradez de su propio padre. 

La idea que Píndaro dejó escrita acerca de que el hombre, por ser 
valedor de más fortaleza, suprime el derecho anterior es muy intere- 
sante en la medida en que Zeus, el dios más joven de su generación, 
a través del uso de la violencia representaba la nueva ley frente a la 
caducada legitimidad de las normas antiguas. Por otra parte, leemos en 
un escritor de tragedias reputado que el poder autocrático permitía a 
Zeus un derroche de prepotencia, hasta el límite de no justificar sus de- 
cisiones ante nadie. Eso decía Esquilo de Zeus. 


4 Muerte de los Curetes: Paus., II 1, 3. Vid. Himnos Órficos XXI. 
Función de Gea en la Titanomaquia: Hes., Teog., 625-8. 


La naturaleza de los Hecatonquiros: ibídem 148 ss, 671 ss., 713 ss. 
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Consiguientemente, la prodigalidad con que Zeus ejerce siempre la 
violencia señala cuán honda era la necesidad que sentía a la hora de 
afirmar su poder mientras, con mano dura y también por medios ile- 
gales, degradaba las tradiciones cuya validez estaba basada en el dere- 
cho consuetudinario. Y es que Zeus, como deidad joven, precisaba ase- 
gurar sus cotas de autoridad pero en detrimento de las realezas despó- 
ticas del pasado. 

Que el auge de las nuevas políticas marcó el declive de antiguas 
creencias ctónicas es evidente a tenor del ocaso que padeció El Señor 
de la Tierra Posidón. Pues bien, Posidón se quejaba del dominio om- 
nímodo de Zeus, además que no pudo (o no le dejaron) romper con el 
pasado. Y, debido a esos vínculos con el pasado, a Posidón se le acu- 
sará de bárbaro al adscribírsele la paternidad de los Cíclopes. Y de és- 
tos, ya lo sabe, se deseaba la muerte, pues enorme era el salvajismo en 
el que vivían, y brutal era la crueldad de la que hacían gala sus hijos. 
Al menos eso es lo que decían las malas lenguas.* 


DESTRUCCIÓN DE LA ANORMALIDAD 


Si en las narraciones de la Gigantomaquia/Tifonomaquia/Titano- 
maquia el dominio del tiempo presente pasa a constituir una caracte- 
rística del nuevo poder; si en la Gigantomaquiav/Tifonomaquia/Titano- 
maquia hay un abandono de las antiguas monarquías de origen ctóni- 
co; si en dichos relatos se menciona la institucionalización de un go- 
bierno pragmático —el que Zeus representó—, gobierno que se apoya- 
ba en alianzas, en relaciones de conveniencia, en pactos políticos... 
en clara oposición al individualismo despótico de las monarquías de 


5 Ulises y su padre: Hom., Od., XXIV 235 ss, 

Pind., Nem., IX 15. 

Esq., Prom. enc., 35-36, 149-152, 320-325, 401-405, 937-940. Véase Hes., Teog., 50-3. 

Posidón, además de ser una deidad marina, fue una antigua deidad ctónica: Bloch R., 
Quelques remarques sur Poséidon, Neptune et Nethuns, CRAI, abril-junio 1981, pp. 341 ss. 

Poseidón, inferior a Zeus: Hom., 71., VII 201-211; XV 168-210. 

Sobre los Cíclopes: Hom., Od., IX 287-98, 307-11; passim; Eurip., Cicl., 20-30, 115- 
130; 341-5, 356-60, 367-8, 659; Troy., 436. 

Muerte de los Cíclopes: Apld., Bibl., MI 10, 4, 
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Gea, de Urano y Cronos; a través de otros documentos comprobamos 
así mismo el paso de lo antiguo (ctónico) a lo moderno (o joven) 
mientras otras fuentes describen la deformidad como elemento fisio- 
lógico de las divinidades terrestres. De donde al arcaísmo se le añade 
la montruosidad, y la percepción anatómica de la tara resultará inso- 
portable a los ojos de líderes, dioses y héroes jóvenes con vocación 
de mando. 

¿Quiénes representaban la anormalidad, el caos, la sinrazón, la 
monstruosidad? Los Cíclopes, Equidna, la Gorgona Medusa... Seres 
estos con fuertes componentes telúricos y, además, poseedores de una 
rara cualidad visual. 

Según la Odisea, los Cíclopes eran unas criaturas que, asilvestradas, 
vivían al margen de la cultura. De naturaleza corporal extraordinaria, 
estos monstruos practicaban la antropofagia y ni siquiera conocían la 
técnica del vino. Además, poseían teratológicamente un solo ojo, si- 
tuado sobre la frente, lo que aumentaba el aura física de anormalidad. 

Añadamos a este relato la existencia de Equidna, mujer con cola de 
serpiente. Pues bien, como los Cíclopes, Equidna habitaba en el inte- 
rior de una caverna. Y al igual que a ellos se le atribuía la costumbre 
de comerse a los viajeros. Equidna era la madre del dragón de Cól- 
quide, del can Cerbero, de Quimera... También fue progenitora de la 
Hidra de Lerna, serpiente de varias cabezas cuyo número varía desde 
cinco hasta cien, así como el número de sus ojos. Por supuesto, la po- 
lioftalmia de la Hidra se repetía en su hermana, Quimera. 

Hemos de anotar que, a diferencia de otros pueblos que sí vene- 
raban lo infrecuente y lo teratológico, los griegos se enfrentaron con 
ahínco a cualquier anormalidad anatómica. De ahí el fondo san- 
griento de estas leyendas sobre ojos. Y decimos «fondo sangriento» 
porque, igual que Ulises clavó la estaca ardiente de olivo con el pro- 
pósito de cegar el único ojo del Cíclope, Equidna moriría a manos 
de Argo, mientras que sus vástagos, Quimera e Hidra de Lerna, serí- - 
an respectivamente destruidos por figuras masculinas, Belerofonte y 
Heracles. 

En este contexto de deslegitimación y sustitución de unos ojos múl- 
tiples por una mirada varonil y, si se me permite, «monoteísta», se sl- 
túa la destrucción de esa Gorgona llamada Medusa a manos de Perseo. 
Los ojos de la cabeza de la Medusa, que estaba rodeada de serpientes, 
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poseían el don de echar chispas, y su mirada era de tal calibre, es de- 
cir, tan intensa y poderosa, que la Medusa llegaba a petrificar a todo 
aquel que entrara en su campo de visión. 

¿Qué tienen en común estos episodios? Lo primero, en ellos se na- 
rra la embestida contra los ojos de seres que poseían mirada múltiple. 
En segundo lugar, en esos episodios aparece dibujada la lucha entre 
formas opuestas de ver. Tan opuestas, que el contrincante coronará su 
victoria dando muerte a su enemigo. Y, en tercer lugar, es manifiesto 
cómo la intransigencia siempre tiene como meta anular aquella visión 
que no sea la propia. De este modo, si Ulises, Heracles, Belerofonte... 
encaminaron su agresividad oponiéndola a la visión teratológica, está 
claro que su victoria constituía una advertencia, según la cual quien no 
era como ellos pertenecía al reino visual de la transgresión y, en suma, 
al espacio de los valores despreciables, como los que representaban los 
Cíclopes, Equidna... 

Aunque la lectura oficial de las tradiciones nos convenza, con suti- 
lidad, de la bondad de los vencedores; pese a que el examen ortodoxo 
de las tradiciones haya convertido en superhombres a quienes sobre- 
salieron por su fortaleza física...; lo cierto es que Ulises, Heracles, Per- 
seo, Belerofonte, Argo... fueron héroes intolerantes que, no obstante, 
han pasado a la posteridad como seres racionales que desempeñaron 
un gran papel cultural a la hora de salvar el equilibrio social mante- 
niendo una dura combatividad contra la barbarie de los Cíclopes, con- 
tra la desmedida de la Hidra, contra la sobrenaturalidad de la Quime- 
ra, de la Medusa..., pues no lo olvidemos, Ulises, Heracles, Perseo, Be- 
lerofonte, Argo... acometieron con éxito sus hazañas destruyendo todo 
aquello que se salía del sentido visual de la norma. 

Es más, al ser cantada y loada la victoria de estos guerreros, hará 
acto de presencia la propaganda. De este modo, en las narraciones se 
nos cuenta que los dioses y los héroes representan la luz, el orden, la 
lógica, la normalidad..., motivo por el cual se ven obligados a impedir 
la oscuridad, el caos, la sinrazón, la monstruosidad... de esos indignos 
y extraños seres terrestres, para quienes su mejor destino, dice el na- 
rrador, es la muerte. 

Trazada una línea moral explícita, los seres de ojo insólito serán éti- 
ca y culturalmente inferiores; y, bajo el manto del descrédito, la bes- 
tialidad del asesino Perseo, Belerofonte... será anulada, una vez con- 
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trapuestas sus hazañas a los rasgos homicidas, amén de antropófagos, 
de quienes se merecían perecer de forma violenta. Con el recurso del 
descrédito, Ulises, Heracles, Belerofonte... serán tenidos por hombres 
sublimes, magníficos... Y sus víctimas, los muertos, tendrán, al fin y al 
cabo, bien ganado su final. 

La pregunta que nos hacemos, entonces, es la siguiente: ¿tienen al- 
gún beneficio estas narraciones? Sin duda, pues al igual que sucede 
en nuestro tiempo histórico, defender un uso de los ojos implica legi- 
timar propagandística e ideológicamente un determinado orden social, 
y más cuando la mirada que silencia otras formas de observación im- 
plica matar al sujeto reduciéndolo al espacio de la invisibilidad. Y esto 
es lo que hicieron Ulises, Heracles, Belerofonte... en el momento en 
que monopolizaron un determinado tipo de mirada (y de ojos) y, al 
hacerlo, sumieron en el vacío de la nada aquella mirada que no era 
idéntica a la suya. 

Así las cosas, desde el instante en que Ulises, Heracles, Argo, Per- 
seo, Jasón, Belerofonte... se enfrentaron a los seres ctónicos consi- 
guiendo cercenar su visión, estos héroes colocarían en su lugar, y apo- 
yados por el éxito de la victoria, su sentido dominador de la objetivi- 
dad. Y es que si la objetividad conlleva, voluntaria o involuntariamen- 
te, el gesto de invisibilizar otras áreas de la realidad, entonces la ins- 
trumentalización de esa objetividad suele amparar, en muchas ocasio- 
nes, el gesto de cohonestar acciones ilegales. Pues bien, a tenor de de- 
terminadas narraciones mito-políticas, aquello que sobresalía en des- 
mesura ctónica era objeto de persecución. Tanto fue así que Heracles, 
siendo niño, mató dos serpientes de la Tierra. Y de adulto, en sus Tra- 
bajos, aprehendió la monstruosa cierva Cerinia y, además, capturó el 
enorme jabalí de Erimanto. De otro lado, la Deméter romana vio cómo 
el enorme jabalí que había enviado fue muerto por Mamerco. Y, como 
Heracles y Mamerco, Orión intentaba destruir todo animal de la faz de 
la Tierra. A todas luces, la obsesión de Orión sería la causa definitiva 
de que la Tierra hiciese nacer un escorpión gigante que acabaría con 
él. Y, mientras esto sucedía en la superficie, Campe que era guardiana 
del mundo subterráneo fue matada por Zeus; Argo aniquiló a Equidna; 
Belerofonte al dragón Quimera; Perseo a la Gorgona Medusa mientras 
que Heracles daba muerte a la Hidra de Lerna y a Gerión, aunque 


Apolodoro nos informa que simplemente lo capturó Heracles. 
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Junto al ocaso de estos seres ctónicos de los que se predica siem- 
pre la monstruosidad, Heracles haría desaparecer a la Esfinge aumen- 
tando, con ello, su aura insuperable de héroe invicto. Ulises cegó al Cí- 
clope. Y Apolo aniquiló a todos los cíclopes. Finalmente, Anteo, hijo 
de Posidón y de Gea, que era considerado un salvaje por cometer todo 
tipo de tropelías contra los viajeros, fue eliminado de la faz de la tie- 
rra, gracias a la acción salvífica de Heracles. 

Desde luego, estos relatos no constituyen simples anécdotas y tam- 
poco resultan unos episodios aislados. En absoluto. Los innumerables 
testimonios indican la pérdida de protagonismo de la teología ctónica, 
también el modo en que fue sumida en el descrédito tras ser arrasada por 
la fuerza conquistadora que desplegaban los representantes de la nueva 
cultura cuya principal característica, a diferencia de la sabiduría ctónica, 
es la sociabilidad. Y, de dicha sociabilidad, arrancan los vínculos matri- 
moniales, los pactos, los convenios. Fijémonos en que si el gran Ulises 
venció a Circe fue por la mediación de Hermes; si Zeus consiguió li- 
brarse de Tifón y derribarlo, ello se debió a la actuación convenida de 
Egipán y Hermes; si Apolo logró conocer los entresijos lingiísticos del 
arte oracular fue gracias a la ayuda que Temis le prestara, etc. 

Todo lo cual, como veremos en este y en los siguientes capítulos, 
no hace sino poner de relieve el peso estratégico que emanaron en la 
esfera política las alianzas y pactos dentro de los miembros de los Se- 
ñores de la Guerra. 


$ Tierra, paridora de monstruos: Hes., fr. 150 (11); Esq., Supl., 260 ss., etc. 
Heracles: Ov., A. A., 1 185. 
Trabajos de Heracles: Apld., II 5, 3 ss.; v. Eurip., Her, 18-21. 
Orión: Hes., fr. 148a. 
Mamerco: Plut., Paral., 26. 
Campe: Apld., 12, 1. 
Equidna: ibídem II 1, 1. 
Quimera: ibid., 11 3, 1. 
Medusa: ibid., 11 4, 2; Lapidario Órfico 543 ss. 
Hidra de Lerna: Apld., IT 5, 2. 
Gerión: ibídem II 5, 12; Hes., Teog., 287-90. 
Esfinge: Hes., o. cit., 326-333. 
Cíclope: Hom., Od., IX 375-385. 
Anteo: Pind., fr. 111; Apld., IS, 11. 
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LA SERPIENTE 


Arriba hemos hablado de una mujer con cuerpo de serpiente, la 
Equidna que, a la sazón, era madre de seres también ofidiformes. La 
proximidad genealógica entre el sexo femenino y la serpiente nacía de 
la evidencia de que los reptiles, con su cuerpo, tocaban la dermis de la 
tierra permaneciendo siempre en contacto con las sexuadas fuerzas ve- 
getales. Pero, de otro lado, la proximidad genealógica entre sierpe y 
mujer obedecía al hecho de que estos animales perdían su muda, su 
piel... anualmente, y volvían a adquirirla también de modo periódico. 
Como la tierra, los reptiles mostraban una dimensión cíclica o dual: de- 
clive y regeneración, Ocaso y vida. 

Tiene sentido, entonces, dedicar aquí unas líneas a la serpiente no 
tanto con el fin de demostrar la naturaleza ctónica de este animal cuan- 
to por entender la ofidiomanía u ofidiofobia que se detecta en un mo- 
mento bélico de la Historia de Grecia. Hechas estas puntualizaciones, 
vd. conoce cuán abundantes son en la cultura griega las apariciones de 
serpientes. Antínoe, p. e., fundó una ciudad tras seguir a un reptil, Ele- 
fénor fue expulsado de la isla de Otrono por una sierpe, y la ciudad de 
Amiclas pereció a raíz de una invasión de serpientes. 

Recordar en este momento la clasificación virgiliana de los reptiles 
no viene al caso, sobre todo desde el momento en que nuestros ante- 
pasados observaron cómo el emplazamiento de la vivienda tenía suma 
importancia si, como le sucedió a Amiclas, Elefénor o Antínoe..., la di- 
cha y/o la infelicidad procedía de las serpientes. Y es que estas histo- 
rias ponen de relieve los vínculos telúricos de estos animales, en vir- 
tud de los cuales las serpientes estaban legitimadas para permitir que 
el ser humano viviera, o no, sobre determinados territorios. 

A la potestad de los ofidios de autorizar el emplazamiento humano 
sobre los fueros de la tierra añádase cómo todos los seres ctónicos po- 
seían atributos viperinos. Las Furias infernales estaban acompañadas 
de sierpes; el custodiador del Averno, el can Cerbero, poseía una ser- 
piente por cola mientras que de su dorso salían cabezas de víboras; el 
hijo de Gea, Tifón, exhibía culebras en su cintura. Incluso se decía, por 
un fragmento de Hesíodo, que Tifón era el padre de la serpiente. Todo 
ello indica que la Tierra, amén de sus representantes de mayor a me- 
nor abolengo, tenía morfología ofídica. Tanto era así que Alpo, uno de 
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los hijos de la Tierra, disfrutabá de cien víboras en su cabellera, y los 
Gigantes, también hijos de la Tierra, poseían un pie de reptil. Y no ol- 
videmos que la Hidra de Lerna era una serpiente, y la cabeza de la 
Medusa estaba rodeada de un sinfín de víboras.” 

Por el hecho de que hubo lazos de unión entre la tierra y los repti- 
les, la bicha apareció al lado del vegetal Dioniso cuando éste dios 
transformaba en serpientes los remos del barco en donde iba raptado. 
Por la misma razón, es decir, por el hecho de que los ofidios mostra- 
ban lazos con los flujos sexuales de la vegetación, las divinidades te- 
rrestres mantuvieron lazos con los ofidios. Y la diosa madre cretense, 
las orientales Eva y Lilit, la diosa Cibeles, la deidad romana Bona 
Dea... permanecerán en compañía del ofidio. 

Cuán relevante es la naturaleza terrestre de la «serpiente» se mide 
por el hecho de que el animal no solo aparece al lado de las Curotro- 
fos Deméter y Perséfone sino que llega, incluso, a ser el atributo de las 
propias diosas. Más aún. Dado que las diosas eleusinas regulaban el 
ámbito procreador, las serpientes estarán presentes en el parto, es de- 
cir, en el momento del nacimiento, unidas por tanto al mundo infantil 
y, por supuesto, al tálamo nupcial. 

Con todos estos datos no puede sorprendernos que Erictonio, que 
nació del suelo, estuviese rodeado de serpientes mientras Cécrope, 
cuyo origen era idéntico al de Erictonio, tuviese en la mitad inferior de 


7 Antínoe: Paus., VII 8, 4. 
Elefénor: Hig., Fab., 97. 
Amiclas: Plin., N. H., UI 59, VIT 109. 
Virg., En., V 85. 
Furias infernales: Teofr., Car, XII 845. 
Erinias y Gorgona: ibid., VI 571; Pind., Pit., X 45 ss.; Eurip., Her, 882-4, 
Quimera: Hes., Teog., 320-4; Boccaccio, o. cit., IV 24. 
Tifón: Hes., o. cit., 825 ss.; Pind., Ol., IV 7; Pit., 1 16; Esq., Siet. Teb., 491-6. Hes., fr. 391. 
Hera-Tifón: himno a Apolo 1 305-352. 
Gigantes: Plat., Rep., 378c. 
Sobre las Nereidas de cien pies: Sof., Ed. Col., 719. 
Alpo: Nonno., Dion., XXV 236 ss.; passim. 
Cerbero: Apld. II 5, 12; Ov., Met., VIT 408 ss. 
Erictonio: Eurip., Jon 20 ss. 
Cécrope: Sof., fr. 643. Ñ 
Complétese esta descripción teratológica con la idea paleocristiana de Satán: Apocalip- 
sis 20, 2, y 13, 1-7. 
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su cuerpo morfología ofídica. Tampoco puede sorprendernos que el 
aposento de bodas de Admeto apareciera lleno de serpientes, o que las 
hermanas de Aglauro vieran a un niño pequeño rodeado por una ser- 
piente, suceso que se repetiría en los niños Casandra, lamos... 

¿Por qué la divina Tierra y su descendencia mostraron una (*) 
morfología ofídica? Con toda evidencia, porque entre la Tierra y la 
Serpiente existía una gran afinidad biológica. Y es que si, en primave- 
ra, la tierra se despoja de su manto invernal, en un sentido similar la 
sierpe hace lo mismo al mudar anualmente la piel de su cuerpo. Pero 
además, este animal mostrará una naturaleza «andrógina», ya que el 
ofidio es hembra y macho al igual que les ocurría a las diosas de la 
Tierra y a la propia diosa Luna. Sin duda, todos estos detalles apuntan 
a la participación de la Serpiente dentro de los ciclos regeneradores de 
la vida. Es decir, en todas estas narraciones aparece expuesta la rela- 
ción sexuada de las serpientes con los ritmos uterinos de la procrea- 
ción: desde la cópula sexual hasta el nacimiento de la prole. De ahí, la 
naturaleza viperina de las diosas vaginales Deméter y Perséfone. De 
ahí también la circunstancia que condujo al propio dios Zeus a unirse 
sexualmente con Perséfone en forma de serpiente.* 

Añadamos a lo expuesto un suceso de gran envergadura: el templo 
de Delfos daba cobijo a una sierpe relacionada con el agua, la serpiente 
Delfina. Y ya sabemos que el santuario de Delfos que significaba en 
griego «útero» poseyó como guardián sagrado a la serpiente «Pitón». 
Aunque desconocemos si Delfina y Pitón se corresponden a una mis- 
ma serpiente, no obstante estos hechos apuntan con claridad a que los 
ofidios emanaban un enorme prestigio socio-religioso. También que las 
serpientes estaban integradas en el pensamiento sexual de la tierra ocu- 
pando un puesto de singular relevancia entre las deidades ctónicas. 

En suma, estos hechos vienen a enseñarnos que La Serpiente fue 
un animal sagrado, teológicamente «clave» dentro del mundo griego. 
Solo teniendo en cuenta este hecho histórico podemos entender la 
práctica griega de erigir templos a las serpientes, tal y como nos lo 


$ En China, hasta bien entrado el siglo XX se aceptaba que la saliva de la serpiente dra- 
gón podía fecundar a la mujer. Estamos de nuevo ante el postulado arcaico que relaciona la 
boca con el útero. 
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contó Teofrasto. Y si somos capaces de entender la costumbre de le- 
vantar santuarios a los ofidios, comprenderemos mejor lo que sucedía 
en Delfos: este templo se definía sexo-religiosamente a través de la 
serpiente Pitón. 

Como bien observa, estamos intentando reconstruir el aura de sa- 
cralidad que emanaba Pitón. Y, al hacerlo, también intentamos calibrar 
la enorme barbarie que supuso el acto de dar muerte a dicha serpien- 
te, pues la tradición recoge que un hijo de Zeus, el dios Apolo, fue el 
artífice de semejante atentado.” 


2 Teofr., Car, XVI 4. 

Muerte del dragón délfico: himno a Apolo 1 300-305. Vid. Eurip., Her., 1295; If. Taur, 
1260-1284, 

La muda de las serpientes (Eliano IX 16; XI 37; Ov., A. A., III 75 ss.; Artemidoro II 13) 
constituía la base semántica que apoyaba la relación ritual de los ofidios con la llegada del Año 
Nuevo (Cornford F. M., La filosofía no escrita, Barcelona 1975 , pp. 171 ss. Videtur Hes., fr. 
704 (125 ss.)). Y es que la serpiente estaba asociada a los ciclos de la fertilidad de la Tierra 
(Varios, El pensamiento prefilosófico, o. cit., p. 35). Por esta razón, era un animal sagrado vin- 
culado a las diosas ctónicas (Gea, Isis, Lilit, Eva, Inanna...), y unido a los misterios eleusinos 
(Artemidoro IV 67), amén de que el carro de Deméter poseía motivos ofídicos (Ov., Fast., IV 
495 ss., 561), mientras que la carreta de Triptólemo andaba tirada por dragones (Apld., I 5, 1- 
2; Hig., Fab., 147). De esta dimensión ctónica de la serpiente se deducirán dos cosas. Una, que 
la serpiente es la guardiana de importantes tesoros terrestres (Hes., Teog., 330 ss.; Apol. Rod., 
IV 120, 163; 11 407. Videtur Argonáuticas Órficas 911-929; poema de Gilgamesh, passim). Y, 
en segundo lugar, puesto que los ofidios andan próximos al sexo de la tierra, la mujer tendrá 
una identidad ofidomorfa. De ahí nacieron no solo las connotaciones erótico-femeninas de la 
serpiente (Artemidoro II 13; léase pág. 26 a partir del asterisco) sino, inclusive, las aventuras 
zoofílicas de la fémina con el áspid (Eliano XI 39; VI 17; II 143). Y si la serpiente mantuvo 
en el pasado una clara afinidad con la mujer (Esq., Coef., 1045 ss.), las creaciones culturales 
dieron pie a seres híbridos «mitad fémina, mitad serpiente» (Hdto., IV 9, Apld., I 6, 3), hasta 
el límite de describirse reptileanamente el cuerpo de las doncellas (papiro parisino Supplemen- 
tum graecum 574, pap. cit., 660 ss.; Parrot, El diluvio y el arca de Noé, Barcelona 1962, p. 41). 
Por otra parte, si la serpiente Pitón como guardián sagrado estuvo ubicada en el templo Útero, 
o Delfos, los ofidios, entonces, podían alimentar a los hijos de las mujeres (Pind., Ol., VI 39- 
51; A. Tacio 1 3, 4; Longo, Dafiis..., exordio 2; 1 2, 1-2; 5, 1-2; IV 36, 1; Jambl., Babilon., 3 
(16); v. el mito Pirene); y. también, en tanto que un signo de salud consistía en oír agudamen- 
te lo que sucedía sobre la tierra (Sobre la dieta 90), hacer del bebé un transmisor de gran sabi- 
duría tras lamerle la serpiente los oídos: tal era el umbral auditivo de los ofidios (El., Hist, 
anim., VI 63) que, en ocasiones, regalaba a los recién nacidos el don de la profecía (Hes., fr. 
261; Apld., 19, 11-12; esc. a llíada VII 44; a Apol. Rod., I 118). 

Consecuentemente, con todos estos datos en la mano, podemos entender mejor el mag- 
nicidio que supuso el asesinato de la serpiente délfica por parte del dios Apolo y, a la vez, 
entrever las consecuencias anti-ctónicas que se derivaban del acto apolíneo de sacrificar a una 
antigua deidad telúrica como La Serpiente de Delfos. 
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Desde nuestra perspectiva, el aniquilamiento de Pitón anda lejos 
de interpretarse como un suceso sin valor. ¿Por qué? Porque la muer- 
te de Pitón es un sacrilegio bélico de primer orden que iba dirigido 
contra las diosas ctónicas. O de otro modo. La destrucción de la Gran 
Serpiente implicaba socavar los cimientos de las divinidades telúri- 
cas. Y, por lo tanto, el gesto de matar a la Gran serpiente se sitúa 
dentro de la saga de historias guerreras con final terrible, en donde 
muchos seres terrestres son unas veces, reprimidos y, en otras Oca- 
siones, asesinados. 

Y decimos que el asesinato de la serpiente Pitón no constituye un 
suceso sin valor debido a las consecuencias que se derivan de tal pro- 
fanación, pues no olvidemos que la muerte de la serpiente Pitón le su- 
pondrá al hijo de Zeus hacerse con el dominio de uno de los centros 
oraculares más importantes de Grecia y, a la vez, de mayor prestigio, 
como el santuario de Delfos. Y no solo eso. La muerte de la serpiente 
délfica otorgaría a su padre, el dios Zeus, el beneficio de conquistar el 
poder profético de Gea según la opinión de Eurípides. Quizá, por eso, 
se decía que de Zeus provenían todos los mensajes divinos. 

Desde luego, con independencia de que la versión euripidea sea fia- 
ble, o no, lo cierto es que todos los relatos encajan entre sí a la per- 
fección. Así, la defenestración oracular de Gea va ligada a la caída de 
El Ofidio sagrado, y la muerte del animal délfico se prolonga en el de- 
clive de otros representantes de la teología ctónica como los Curetes, 
los Gigantes, Tifón, la Hidra de Lerna, etc. 

Consecuentemente, el sacrilegio de dar muerte a la serpiente Pitón 
se inscribe en la cartografía guerrera del dolor y la muerte, y se ubica 
en los límites de la oposición y lucha contra las creencias antiguas, y 
más cuando la conducta sacrílega de Apolo se repite, de alguna mane- 
ra, en el acto del famoso Jasón robando el vellocino de oro que una 
Serpiente sagrada custodiaba. 

Así entonces, el aniquilamiento de Pitón a manos del hijo de Zeus 
constituye una prueba política del traspaso cultural del poder: Apolo lle- 
gará a ocupar el puesto de una antigua deidad terrestre, La Serpiente. Y 
el centro délfico pasará a ser un distintivo religioso de Apolo hasta el 
límite de que el dios Apolo absorberá el cromatismo reptiliano de ese 
templo ctónico llegando a transformarse, Apolo, en una serpiente, y ello 
con el fin de unirse sexualmente con una mujer, de nombre Dríope. 
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Pero además, la conquista de Delfos por Apolo se complementa con 
una evidencia cultural: fue la titánida Temis quien le enseñó los entre- 
sijos del arte adivinatorio. La primacía cronológica de Temis importa 
poco cuando, es obvio, los representantes de la civilización guerrera 
invalidaron la autoridad que nacía del tiempo pasado. 

Conviene recordar que, en el traspaso oracular de Temis, el dios 
Apolo se haría soberano indiscutible del lenguaje de los oráculos. De 
este modo, primero, con el asesinato de Pitón y, luego, con el traspa- 
so de información privilegiada por parte de Temis, Apolo conseguiría 
convertirse en el transmisor inequívoco de los mensajes divinos usur- 
pando, de forma flagrante, el puesto que le correspondía con toda evi- 
dencia a la serpiente Pitón y a Temis.'% 

¿Cómo entonces extrañarnos de que Prometeo, el héroe civilizador 
por antonomasia, robara y espoleara y, movido por su audacia, sustra- 
jera los tesoros culturales que Zeus guardaba con tanto ahínco? ¿Cómo 
asombrarnos de que Hermes, el mismo día de su nacimiento, hurtara 
el ganado de Apolo? ¿Cómo va a maravillar que Jasón se hiciera due- 
ño, vía robo, del vellocino de oro? ¿Cómo, en definitiva, puede sor- 
prendernos el asesinato de la serpiente sagrada si eran los propios dio- 
ses los primeros que delinquían y mataban? 

Fijémonos en que los seres de ojos extraños fueron invisibilizados, 
y transportados a la nada encegadora igual que le sucedió a Pitón. No 
olvidemos que Temis acabó cediendo su saber a Apolo. Y, menos aún, 
no pasemos por alto cómo el oráculo de Delfos pasó a ser insignia de 
Apolo hasta el límite de que, incluso, el hijo de Apolo, lamos, llegó a 
ser el iniciador de una célebre saga sacerdotal tras ser criado por dos 
serpientes cuando era niño. 

Consecuentemente, el asesinato de la serpiente délfica entrañó el de- 
rrocamiento lingiístico de una antigua divinidad délfica, del mismo 
modo que el asesinato de los seres de mirada rara conllevó su silen- 


10 Dríope: Ant. Lib., Mert., XXXU 2. 
Temis: Hes., Teog., 135, 901 ss. 
Dimensión auspicina de Temis: Eurip., /f. Taur., 1260-1; Apld., 14, 1. Videtur Ov., Fast., 
IV 641-71.Vis predictiva de Gea: Hes., ibid., 460, 627, 884, y Apld., 1.3, 6.; Esq., Eum., 1- 
2; videtur Sof., fr. 366. Relación entre Gea y Temis: Esq., Prom. enc., 210 ss. 
Para más información, léase Ruipérez M. S., Historia de Thémis en Homero, Emerita 28; 
Harrison J. E., Themis: a study of the social origins of Greek religion, Cambridge 1927- 2*. 
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ciamiento. E igual que la diosa Temis ayudó a Apolo a conocer los se- 
cretos de las palabras, de la misma forma la pitonisa Casandra siem- 
pre profetizó expresando con total exactitud los mensajes que procedí- 
an de Apolo. 

Ahora bien, lejos de creer que estos sucesos, que hablan de seres 
vencidos o por la muerte o por la sumisión, son aislados, hay que re- 
cordar que el derrocamiento lingúístico se repite en el final aciago que 
sufrieron otros seres ctónicos, pues recordemos que el ínclito Ulises so- 
metería a su poder a la maga Circe consiguiendo enmudecerla. Por otro 
lado, el canto de las Sirenas fue derrotado por la sagacidad de Orfeo. 
Y mientras esto sucedía, los enigmas que salían de la boca de Esfinge 
acabarían en el olvido, al ser la Esfinge vencida por el heroico Edipo.'' 

Así las cosas, el enmudecimiento que sufren paralelamente Circe, 
las Sirenas, la Esfinge e, incluso, Temis... constituye una réplica de lo 
que le ocurre a la serpiente Pitón que, al ser asesinada, deja de emitir 
oráculos. Es más, Circe, las Sirenas, la Esfinge, la diosa Temis, Tifón, 
Gigantes, Quimera, Hidra de Lerna, la Medusa, el Cíclope, Pitón..., to- 
dos estos seres ctónicos, coinciden en padecer, de una forma u otra, la 
persecución, el escarnio, cuando no, la violencia de los vencedores En 
definitiva, todos estas instantáneas de persecución manifiestan cómo el 
dominio conlleva, entre otras consecuencias, el uso y el monopolio de 
las fuentes del saber. 

Y, visto lo que les pasó a Temis, a Circe, a las Sirenas, a la Esfin- 
ge, a Pitón..., no debe extrañarnos que Deméter y Perséfone pese a te- 
ner un papel relevante no fueran las emisarias de la civilización agra- 
ria, Dicho de otro modo. Igual que Apolo es el heraldo oracular del 
santuario de Delfos, en idéntica medida serán los varones Triptólemo, 
Cérix, Cabarno, Caucón, Diocles, Eumolpo, Céleo, Políxeno, Cípselo... 
quienes propagaron los descubrimientos seminales del grano, amén de 
que una tradición recogía que Argo (y no Deméter) había introducido 


1! Circe: Hom., Od., X 135-335. Más información sobre Circe en Apol. Rod., IV 700 ss., 
557ss.; Nemesiano, Bucólicas, 45; Petronio, Sat., CIXL; Virg., En., VII 280; Part., Nic., XIE; 
Lapidario Órfico 314-315; El., Hist. animal., 11 14, 

La fuerza hipnótica del canto de las Sirenas: Sirenas: Hom., Od., XU 39-54, 156-200; 
XXI 326. 


Las Sirenas fueron derrotadas por Orfeo: Apol. Rod., Argon., IV 900 ss. 
Esfinge: Apld., Bibl., IT 5, 8. 
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en Grecia el arte de cultivar y sembrar los campos. Incluso, se afirma- 
ba que Eumolpo fue el fundador de los Misterios de Eleusis mientras 
que otras tradiciones adscribían la fundación de los mismísimos mis- 
terios de Deméter y Perséfone al dios Dioniso.'? 

Sin lugar a dudas, no solo hay un parecido más que evidente entre 
la pasividad cultural que rodea a Deméter y Perséfone, y la falta de re- 
levancia lingilística de Temis, de Circe, de las Sirenas, de la Esfinge... 
y, claro está, de la serpiente Pitón. No, no solo eso. Cuanto también un 
significativo cambio sexual y de primerísimo orden que, como vere- 
mos en el próximo capítulo, incide en la masculinización de la reali- 
dad. De hecho, es sintomático que Deméter y Perséfone carezcan de 
relevancia en su papel de transmisoras de conocimientos, en la misma 
medida en que de «Cainis y Leucipe», mujeres metamorfoseadas en 
hombres, solo conocemos su nombre de varón, y de Tiresias descono- 
cemos su nombre femenino cuando, durante un tiempo, anduvo con- 
vertido en mujer. 


OTRAS LEYENDAS SACRÍLEGAS 


Si el asesinato de la serpiente Pitón se inscribe en una atmósfera de 
descreimiento de las creencias religiosas ctónicas, el tono irrespetuoso 
que aparece en el final de Pitón se repite de algún modo en otras narra- 
ciones, como en la historia de Mándilas o en la de Erisictón. Veámoslo. 

Mándilas tuvo la intención de arrasar un árbol «sagrado y oracular». 
Mándilas sabía que se trataba de un árbol oracular y sagrado y, no obs- 
tante, quiso cortarlo. A pesar de su tozudez, hay que decir que el em- 
peño sacrílego de Mándilas no tendría éxito, pues la aparición de un 
inesperado fenómeno sobrenatural le frenaría: una paloma saliendo del 
árbol hizo desistir a Mándilas de su intento de talar el árbol. 

A diferencia de Mándilas, Erisictón sí coronó su meta. Erisictón no 
respetó ninguna de las normas que existían en torno a los templos sa- 
grados. Por esta razón, Erisictón destruye —ya lo comentamos en la pri- 
mera parte—, un bosque erigido en honor a la diosa Deméter. Y, al arra- 
sar un recinto de Deméter, Erisictón exterioriza la falta de veneración 


12 Y, pp. 74 (*) y ss., y 114 (+). 
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no solo hacia el divinizado mundo vegetal sino también, lo más im- 
portante, hacia la propia Deméter. 

Si Erisictón entronizó su osadía vía destrucción, Mándilas aunque 
no consiguiera ningún éxito, también se dejó llevar, como Erisictón, 
por la necesidad de destruir antiguas creencias ctónicas. 

A estos actos profanatorios únanse otros que se produjeron en la 
Historia de Grecia y desde la «asebeía». La «asebeía» estaba legal- 
mente tipificada y, como tal, nombraba la violación de los ritos reli- 
giosos. En este sentido, conviene recordar que un afamado escritor de 
tragedias, nos referimos a Esquilo (525-456 a.C.), tuvo la audacia de 
romper con la regla del silencio que imponía la religión de Eleusis. 
Como Erisictón y Mándilas, Esquilo, que además había nacido en 
Eleusis y, de sobra, conocía las normas rituales del templo, no mostró 
ningún freno cuando tuvo la idea escandalosa de ¡¡difundir los secre- 
tos de la iniciación de los grandes Misterios de Deméter y Perséfone!!, 
de la misma manera que grupos paramilitares de Atenas, encabezados 
por Alcibíades (450-404), rompieron vandálicamente estatuas de Her- 
mes a la vez que, entre atropellos y otros desmanes, profanaban los ob- 
jetos sagrados del templo de Eleusis riéndose de sus enigmas.!* 


ATAQUES COLECTIVOS 


En este apartado nos vamos a centrar en ciertas historias sobre se- 
res humanos que, por manifestar una cercanía con la tierra, son de un 
modo u otro penalizados. Lo que va a caracterizar a estas narraciones 
es la utilización colectiva del castigo. Veámoslo. 

En el mito de Eumelo, sus hijos, a saber, Bisa, Merópide y Agrón, 
veneraban a la divinidad de la Tierra que, en tributo y reciprocidad, les 
ofrecía generosos y pingiies frutos. Pues bien, los hijos de Eumelo se- 
rán castigados por hybris, es decir, por «desmedida» debido a que pro- 
fesaban una fe centrada exclusivamente en la diosa Tierra. 


13 Mándilas: esc. a Od., XIV 327. 

Erisictón: Aten., X 416 ss. 

A partir del siglo V a. C., los misterios eleusinos sufrirían varios atentados religiosos a 
manos de Esquilo, Alcibíades... quienes divulgaron parte de la trama divina del ritual eleusi- 
no: Aristot., E. N., IM 111la 5-10; PseudoHer., 76, 7; Alcifr., II 26, 1; 36, 1; Ov., A. A., Il 
600-615; Plut., Alcib., 19. Véase Apuleyo, El asno de oro, UI 15, 4-5; XI 11, 2. 
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Otro relato volvería a recoger el tema de la hybris aunque desde 
otro ángulo. Nos referimos a la historia de Clinis, en donde se nos 
cuenta que el dios Apolo acabó nada menos que matando a los hijos 
de Clinis por tributarle unos asnos. 

Si en el mito de Eumelo vemos que toda la unidad familiar es con- 
denada, inclusive el propio Eumelo, por omitir en sus cultos a otras 
deidades, en el caso de Clinis nos encontramos justamente lo contra- 
rio. Los hijos de Clinis deseaban agradar a Apolo tributándole sacrifi- 
cios de onagros. Entonces nos preguntamos, si los hijos de Clinis co- 
nocían, a diferencia de los hijos de Eumelo, otras prácticas religiosas, 
¿de dónde procedió el ardor asesino de Apolo? 

Para situar la venganza del dios, en primer lugar, no debemos con- 
tentarnos con que la ira de Apolo nació de un error en la ejecución de 
una ceremonia ritual. Tampoco con la idea de que el asno era un ani- 
mal de escasa consideración entre las divinidades uránico-guerreras. 
No, estos planteamientos resultan harto insuficientes, pues aunque los 
razonamientos contienen cierta dosis de verdad, no obstante el origen 
de la sanción asesina de Apolo solo se justifica con la resistencia del 
dios hacia los valores ctónicos. Y más desde el momento en que el 
asno, lo sabemos, constituía el animal que simbolizaba la fecundidad 
terrestre, como le sucedía a serpiente. 

¿Por qué hablamos de la resistencia del dios hacia los valores ctó- 
nicos? Por el hecho de que el asno estaba relacionado con las diosas 
madres. Con lo cual, el dios Apolo en el acto de m a t a r conseguía 
mostrar su Oposición, enfado y antipatía hacia este animal. Y, enfren- 
tado al fecundador onagro, Apolo dirigía su ira a las familias que se 
fundaban arcaicamente en los principios procreadores de las diosas 
agrarias. De esta guisa, Clinis, su mujer y su descendencia serían ase- 
sinados por Apolo.'* 


14 Agrón: Ant. Lib., XV 1 ss. 

Clinis: ibidem XX. Para situar mejor el arranque brutalmente asesino del dios Apolo 
conviene recordar que el asno era una bestia primitiva relacionada con las fuerzas sexuales 
de la Naturaleza. De hecho, este animal constituía un buen augurio para los matrimonios (Ar- 
temidoro II 12), hasta el límite de que un joven temporalmente sería metamorfoseado en un 
asno durante las fiestas a la maternal diosa Isis. Tal fue el tema de la novela de Apuleyo, El 
asno de oro. Consecuentemente, el acto de Apolo de matar a una familia entera cuyo error 
había consistido en dirigirle un sacrificio con un onagro supone una manifestación del claro 
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Como se evidencia con facilidad, la actitud penalizadora de Apolo 
es similar a la que se produce en la historia de Eumelo: el asno, como 
animal ctónico que era, provocó una enorme desgracia sobre la fami- 
lia de Clinis, igual que el culto a la madre tierra supuso el final de la 
familia Eumelo y su trágica desaparición. 

¿Qué significa todo esto? Pues que las personas que están unidas, 
por algún motivo, a los símbolos genealógicos de la madre-tierra, se- 
rán represaliadas. Y, como verá el lector/la lectora, en la aplicación del 
castigo destaca la consanguineidad de la pena, es decir, en las narra- 
ciones de Eumelo y Clinis se extrapola la sanción a todos los miem- 
bros de la unidad familiar volviéndose el castigo colectivo. 

Enriqueciendo estos testimonios, sabemos que algunas mujeres su- 
frieron el peso de la represión. El asunto no tendría importancia si no 
fuese por una coincidencia trascendental. Esas mujeres fueron dura- 
mente escarmentadas y, con ellas, también su descendencia. Tal fue el 
caso de Níobe y de Pandora que (¿casualmente?) participaban de una 
u otra manera de las cualidades familiares de la tierra. 

En el caso de Níobe, esta fémina poseía enormes virtudes concep- 
cionistas. Por eso, su fuerza germinativa parecía no tener límites, como 
la de la Tierra. Pese a las dotes excepcionales de esta mujer, la des- 


antagonismo que sentía Apolo hacia esos animales ctónicos. Y, en la misma medida en que 
mató a la serpiente Pitón, Apolo odió al asno exterminando a toda una familia. Y no podía 
ser de otra forma, habida cuenta de que el asno, igual que estaba asociado a Isis según Apu- 
leyo, por idéntica razón permanecía unido a la diosa Madre Cibeles (Fábulas de Babrio 141. 
Léase también Fábulas de Esopo 164). E, igual que una mujer bellísima, tras bajar de un 
asno, devino vieja (Kenyon, Greek Papyri in the British Museum, Londres, 1893), de modo 
similar este animal se relacionaba con el filtro contra la vejez (esc. a Nicandro, Theriacá 
343-54). El asno, entonces, no solo estaba integrado en el mundo sexo-agrario de la vida, 
en especial, ubicado dentro de los cultos fálicos (Priapeos 52 (10); Ov. A. A., 1 540 ss., 
Fast., 1 440, III 750 ss., V 310 ss., VI 470; Luc., Prel. Dion., 2), sino que andaba lejos de 
la simbología religiosa de Apolo quien, al fin y al cabo, por ser una divinidad luminífera, 
siempre destacó por enfrentarse a lo raro, a lo anormal, a lo extraño. En definitiva, el cri- 
men de Apolo se funda en la reacción de este dios hacia ciertos ritos ctónicos, a la sazón, 
vulgares, soeces, e insólitos, teniendo en cuenta la semántica despectiva que existía en tor- 
no al ctónico y carnavalesco asno (Plat., Fedr., 260c; Artemidoro IV 56). 

Así las cosas, es lógico que el onagro no permaneciese sino expulsado del panteón no- 
biliario de los dioses y, en contrapartida, sí apareciese en singulares y oscuras prácticas má- 
gicas (Supplementum graecum 574 (ed. Wessely), 2015 ss., 2100 ss., 2395 ss., 3145 ss., 3255 
ss., Kenyon, o. cit; papyri Osloenses (Magical Papyri, Oslo 1925, ed. Eitrem), 71 ss., 360 


ss.)). 
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medida gestante de Níobe le provocaría, en paralelo, una enorme des- 
gracia: Níobe, la «madre», la creadora de una familia numerosa, sería 
punitivamente transformada en piedra al igual que sus doce hijos, a te- 
nor del relato de la Ilíada. Esta transformación lítica no solo está in- 
mersa en una visión negativa de la madre-tierra sino que está alejada 
del espíritu de otras leyendas, como aquélla que contaba que de las 
piedras que, cual semillas, lanzaban Pirra y Deucalión nacían todos los 
seres humanos. 

Item más. Si Níobe acabó redundantemente metamorfoseada en un 
atributo de la tierra, otra mujer, Pandora, nacería del seno de la tierra: 
a partir del barro. Como Níobe, Pandora provocaría para sí el odio. La 
causa de tan malos sentimientos procedía del propio Zeus, pues sabe- 
mos que Pandora fue destinada para escarnio y castigo de todos los se- 
res humanos. Y, puesto que esta mujer fue nada menos que la proge- 
nitora de todos los seres humanos, Pandora acabó transmitiendo gene- 
alógicamente a su descendencia la enfermedad, la fatiga, la muerte... , 
según el plan de Zeus. Y es que Pandora, la madre de Pirra, irradiaba 
mucha repugnancia haciéndosela culpable de hacer heredables todos 
los males de la humanidad.!? 

Visto lo que les sucede a Eumelo y a sus hijos, a Clinis. Anotado 
lo que les pasó a Níobe y a sus vástagos, a Pandora y a su descen- 
dencia, la humanidad; nos preguntamos si su destino abyecto es sepa- 
rable del trato despectivo que sufrió Gea en la historia de Siceo, en 
donde se habla de la animadversión de Zeus hacia la Tierra.!* 

Desde luego, al margen de que la lectora/el lector trace, o no, estos 
u otros paralelismos; es más, con independencia de que vd. esté, o no, 
de acuerdo conmigo en la interpretación de estas historias; lo que sí 
parece inequívoco es que en estos relatos quedaron retratados, y de una 
forma ruin, los valores ctónicos. 


15 Históricamente está comprobado que entre los griegos y griegas, el nombre de Pandora 
poseía pésimas connotaciones: su nombre despertaba rencor y odio, igual que le sucedía a 
Helena (a la que se acusaba de provocar la guerra de Troya) y a Hécuba (a la que se culpa- 
bilizó de haber parido a Paris, causante éste de la perdición de Troya). 

16 Níobe: Hom., 1I., XXIV 599 ss.; Apld., Bibl., IL 1, 1. 

Pandora: Hes., Trab., 45-106; fr. 2; 5, 2. 


Sobre Prometeo véase la historia que nos cuenta Platón en Prot., 320d, y ss. 
Siceo: Aten., TM 78b. 
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Por lo mismo, si las mujeres Níobe y Pandora, en tanto figuras an- 
tropomorfizadas de la Madre Tierra, fueron duramente represaliadas, 
de esta fatalidad tampoco podría zafarse Gea, pues se contaba que el 
titán Siceo, a través de una higuera, consiguió salvar a su madre (*) 
Gea de la persecución violenta de Zeus en el momento en que éste lan- 
zaba sobre su abuela Gea rayos desde el cielo, y sin ningún tipo de 
piedad ni límite. 


LAS AMAZONAS 


Puesto que las Amazonas vivieron un final trágico, similar al de los 
seres de naturaleza ctónica, conviene terminar este capítulo con más 
relatos de persecución y muerte. Por ello, hablaremos de esas mujeres 
guerreras conocidas bajo el apodo de Amazonas. El origen de tan 
singular alias procedía de la amputación que realizaban sobre una par- 
te de su anatomía, pues las amazonas tenían la costumbre de cercenarse 
el pecho con el fin de que el seno femenino no les molestase en el mo- 
mento de usar el arco y disparar flechas. En referencia a esa mutila- 
ción nació el término «amazona». 

A pesar de que Homero, el poeta de la guerra por excelencia, no 
llegó a prestar apenas atención a estas mujeres, las Amazonas, ficción 
o no, pasaron a la Historia por su ardor bélico. Y en la misma direc- 
ción que las Amazonas sobresaldría Combe, hija de Asopo, sobre quien 
recaía el honor de saber utilizar las armas de bronce mientras que sus 
hijos, los Curetes, ejecutaban danzas de guerra y, durante sus bailes, 
provocaban muchos ruidos al golpearse, en medio del fragor, con las 
armas de metal. 

Puesto que las tradiciones vinculaban a las Amazonas con la fogo- 
sidad guerrera, esas mismas tradiciones las retrataban como mujeres 
que tenían a gala mantener vivo su espíritu de autonomía. Y, como se 
amparaban en un modelo de vida independiente, las Amazonas seguí- 
an las directrices autárquicas de las diosas Artemisa, Afrodita, Atenea... 
y la misma Hécate. 

Entrenadas en el ejercicio físico y en la práctica de las armas de gue- 
rra, las Amazonas no temían el combate y, en Oposición al sexo mas- 
culino, lideraban un régimen de vida matriarcal en el que solo tenía sen- 
tido alimentar a las niñas que parían pero educándolas y adiestrándolas 
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en el ars belli. Bajo estas circunstancias, el hombre únicamente servía 
para satisfacer las necesidades del trabajo y de la procreación. Y cuan- 
do capturaban enemigos, les cortaban los tendones del pie para que no 
pudieran escapar, igual que hizo Tifón en su lucha contra Zeus. 

De este modo, sin límites ni trabas a su libertad, las Amazonas po- 
dían ir por los montes, salir de caza y, así mismo, mostrarse guerreras 
y vengativas cuando lo creían necesario. En suma, ¡nadie las sujetaba! 
Y, como en especial adoraban a Artemisa, vírgenes eran y sin hombres 
vivían las Amazonas. 

En estas tradiciones resulta interesante anotar algunos vestigios ma- 
triarcales. Fijémonos en que la niña Perséfone quiso mantenerse virgen 
como las Amazonas. Y, si las Amazonas nunca cambiaban de lugar 
cuando se unían con sus hombres, del mismo modo en el himno ho- 
mérico a Deméter se dio fe de la práctica de la matrilocalidad que sig- 
nifica que la hija, una vez casada, continúa viviendo al lado de su pro- 
genitora. De hecho, en el citado himno la hija de Deméter pasaba to- 
dos los años más tiempo en compañía de su madre que al lado de su 
consorte. !* 

Ante estos hechos cabe cuestionarse si estas costumbres fueron más 
allá del ámbito literario. Y la respuesta es positiva, pues otras fuentes 
refrendaron la existencia de conductas matriarcales. Gracias a Herodo- 
to y Polibio conocemos la existencia de genealogías matriarcales en 
Grecia. Y por otros testimonios sabemos que Esquilo llegó a mencio- 
nar la negativa de las mujeres a la hora de casarse, cuando ello aten- 
taba contra su voluntad. Junto a estos datos pertenecientes al siglo V 
antes de Cristo, en plena época helenística se ubica una noticia refe- 
rente a la poetisa Nóside: en uno de los pocos poemas que de ella se 
han conservado, Nóside da cuenta matrilinealmente de sus orígenes.!” 


16 Es más, nos preguntamos si es posible que la descendencia matrilineal proceda de los 
explícitos vínculos fisiológicos entre «madre e hija» que, en el caso de la paternidad, siem- 
pre han sido menos nítidos y más difíciles de observar, como ya apuntó Lewis Henry Mor- 
gan en 1877, 

17 Hato., 1 94; IV 116, passim. 

Polibio XIT 5, 6. 

Esq., Supl., 5-11, 223-230. 

Nóside: Poetisas griegas, ed. bilingie de Bernabé Pajares A. y Rodríguez Somolinos H., 
Madrid 1994, p. 167. 
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Aunque pocos son los testimonios escritos que han sobrevivido, no 
obstante, sabemos que las Amazonas tuvieron reinas. Recordemos de 
entre las más insignes a Lampeto, Martesia, Pentesilea, Sínope, Tales- 
tis, Tamiris..., suceso político que se completa con la lectura de Los 
nueve libros de la Historia, en donde el historiador Herodoto dio cuen- 
ta de una larga lista de mujeres líderes y guerreras orientales. 

Lejos de Oriente, en la Grecia continental hallamos un suceso inte- 
resante en la biografía de la poetisa Telesila. Ubicada esta mujer en el 
s. V a. C., Telesila imitó la hazaña de las Amazonas al ponerse a pro- 
teger la ciudad de Argos. Con su iniciativa y la ayuda de mujeres, an- 
cianos y esclavos, esta mujer lograba enfrentarse al ataque de los la- 
cedemonios. Tema este, el de la defensa de una ciudad por parte de 
una mujer, que volvería a retomar Aristófanes cuando este escritor du- 
rante la guerra terrible de Atenas contra Esparta nos describió cómo 
Lisístrata organizaba la ciudad con eficiencia y éxito apoyándose lo- 
gísticamente en mujeres y viejos. 

Llegado a este punto de la exposición, cabe preguntarse lo siguien- 
te: ¿existieron las Amazonas? La respuesta parece positiva si expone- 
mos el parecer de Eurípides según el cual la mujer carece de reparos 
y prefiere tomar la lanza que vivir los suplicios del parto. Y vuelve a 
ser positiva si recordamos las ideas espartanas de Platón: en opinión 
de este filósofo había que tratar a las mujeres en el aleccionamiento 
del arte de la guerra del mismo modo que se hacía con los varones. !* 

Pese a estos pareceres, poco interesa decidir si existieron, o no, las 
Amazonas. Lo que interesa es concienciar la larga relación de historias 
y leyendas que escritores, poetas, historiadores, filósofos y políticos... 
griegos utilizarían sacando política y pedagógicamente provecho de la 
derrota de estas mujeres guerreras para defender como único modelo de 
vida femenino el modelo conyugal, regulado por el cabeza de familia. 


18 Telesila: ibídem, pp. 113 ss. 

Aristof., Lis., passim. 

Para la mujer es preferible tomar un arma en sus manos que parir (Eurip., Med., 250 ss.; 
véase Sof., fr. 932; Hom., 11., XIII 774-777) aunque evidentemente, desde la adscripción de 
los roles masculino y femenino (Eurip., Supl., 530 ss.; Her., 496-500), se entendía que el mie- 
do paralizaba a la mujer (Esq., Supl., 5-11, 223-230). 

Plat., Rep., 452a, 456a. Esto se puede complementar con la agilidad y el ejercicio físi- 
co que se predicaba de la diosa Atenea: Himnos Órficos XXXII 
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Por tanto, en las amazonas no sorprenden cuán óptimas y sorpren- 
dentes fuesen sus cualidades físicas; tampoco el hecho genealógico de 
que se las considerara hijas de Ares, el dios de la Guerra. No, en la 
muerte de las Amazonas lo interesante es cómo se usa ideológicamen- 
te su tragedia y su desaparición, y cómo siempre son los mismos hé- 
roes quienes aparecen victoriosos regulando y reprimiendo el mundo 
femenino. Recordemos que Ella, la primera amazona, sería aniquilada 
por Heracles. Que Hipólita y Protoé caerían trágicamente a manos del 
héroe. Que Pentesilea halló su fin en la guerra de Troya, y por media- 
ción de Aquiles. Y cómo, durante la mítica batalla de Atenas, las Ama- 
zonas no solo no coronarían el éxito sino que serían derrotadas por la 
intervención astuta y superior de Teseo.!” 

Expuestos estos relatos, no cabe duda de que nuestros antepasados 
valiéndose del dibujo de las palabras supieron canalizar altas dosis de 
agresividad, quizá hasta niveles patológicos. Pero también resulta in- 
negable que esas instantáneas de violencia iban dirigidas contra aque- 
llos seres, humanos y/o divinos, que o bien participaban de los valores 
de la cultura ctónica, o bien continuaban defendiendo la independen- 
cia sexual de las antiguas deidades de la procreación. ¿Por eso se con- 
quistó bélicamente el templo de Eleusis?2 

Finalmente, aún cuando podamos ver el retrato de las Amazonas 
como una imagen clónica del comportamiento sexual masculino, no deja 
de ser menos elocuente la devastación de las Amazonas. La destrucción 
de estas guerreras va más allá del simple enfrentamiento bélico. Y, en 
contra de lo que habitualmente suele admitirse, su genocidio supuso la 
hegemonía sexual de un tipo de organización, liderada por el entroniza- 
do varón, divino y/o mortal. Por esta razón, igual que las Amazonas pe- 
recieron a manos de la superioridad bélica de los hombres, de idéntica 
forma Ctonia e Ifigenia morirían a manos de sus padres cuando estos de- 
cidieron sacrificarlas ritualmente antes del inicio de una batalla. 


19 Amazonas: Hom., 1l., III 189; VI 186; Apld., 11 3, 2; 5, 9; epit. 1 16; Apol. Rod., 11 96 
ss.; Virg., En., X1 655 ss.; Paus., 12, 1; 15, 2; 17, 2; 25, 2; 41, 7; 11 31, 4; 32, 9; 111 25, 3; 
IV 31, 8; V 10, 9; 11, 4 ss.; 25, 11; VII 2, 7-8. PseudoCal., IM 19, 25, 27. 

Hasta Clete, la nodriza de la reina Pentesilea, acabaría muerta en un combate en Croto- 
na: Licofr., Alej., 993 ss.; Serv. a Virg., En., IM 553. 


2 Léase la página 44. 
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En suma, puesto que las guerras generan situaciones negativas y ba- 
jan la calidad de vida de la población, ¿tenemos que seguir sin admi- 
tir el componente despótico y asesino que, a veces, entraña el curso de 
la civilización? Y si no creemos en la sustitución violenta de las anti- 
guas monarquías ctónicas, ¿cómo explicar que los valores terrestres 
(serpientes, descendencia prolífica, linaje matrilineal...) fueran objeto 
de tanta persecución? ¿En dónde situamos las palabras de Prometeo 
Encadenado (150-152, 404-405), en cuya obra Esquilo habla del po- 
der absoluto de Zeus tras su guerra contra otras formas de poder? Es 
más, ¿podemos separar el descalabro de las Amazonas respecto del fin 
de Pitón, y desvincular su muerte respecto de la desaparición de seres 
extraños, incluso considerar que la extinción de las Amazonas no tuvo 
relación con la muerte de Ctonia e Ifigenia? En definitiva, ¿todas es- 
tas historias que giran sobre la violencia bélica son ajenas a la deca- 
dencia de una concepción ctónica y por tanto, como veremos a conti- 
nuación, separables del destino que padeció la diosa Afrodita e, inclu- 
so, Clitemestra??! 


21 Sobre Afrodita y Clitemestra, véase las pp. 269 a partir del asterisco, y 272 y ss. 
Complétese con Pandora: página 179 (*). 
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Desde la revolución de la imprenta fueron paulatinamente sumidas 
en el desprecio epistemológico aquellas narraciones orales que, por 
anónimas y a falta de autoría y firma, no podían competir con los do- 
cumentos escritos y rubricados. Sin embargo, muchos siglos antes no 
fueron tan fuertes ni tan acusados esos resabios discriminatorios que 
en Occidente, cual baldón, caerían sobre la cultura ágrafa sobre todo a 
partir del XVIIL No, en el pasado el descubrimiento de los signos al- 
fabéticos permitió a las historias no escritas habitar en los márgenes de 
la escritura hasta el límite de que poetas y científicos griegos rescribi- 
rían y retomarían como anécdota, consejo o justificación lo que decí- 
an sus mitos. De este modo, hombres de carne y hueso, intelectuales 
de renombre, filósofos y escritores de fama defendieron la exclusión 
femenina del mundo sonoro argumentando en la dirección que apun- 
taban sus tradiciones míticas. 

Como la cultura griega edificó su grandeza desde la discriminación 
socio-jurídica, desde los siglos IX al IV a. C. autores literarios y filó- 
sofos griegos hicieron alarde de una ilimitada hegemonía verbal repi- 
tiendo curiosamente las opiniones segregacionistas de héroes y dioses. 
Así, Pitágoras, Eurípides, Jenofonte, Aristóteles y muchos otros... ex- 
pondrían a las claras, y sin tapujos, el maridaje entre «hombre y pala- 
bra». La virilización del acto comunicativo impedía que las mujeres, 
al igual que les sucedía a los esclavos, tuviesen herramientas sonoras 
con que expresarse. 

Establecida la relación de continuidad entre la palabra escrita y ra- 
zonada, lógos, y la palabra oral y sagrada, mythos, no es vanal recor- 
dar que de la instrumentalización del lenguaje se derivara la afasia, la 
alogia, el analfabetismo... como actitudes culturales de la identidad fe- 
menina divina y/o mortal. 
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Que la mujer sobrenatural, o no, tuviese por destino el silencio no 
resulta una simple eventualidad. Aceptar lo contrario supondría incu- 
rrir en un absurdo dualismo, en función del cual deberíamos admitir 
que las leyes de la ciudad de Atenas que reglaban el culto de las dio- 
sas Deméter y Perséfone no nacían del mismo fondo social y político 
que impedía a la mujer ateniense hablar en público. Dado que seme- 
jante planteamiento es incoherente, defendemos que del mismo modo 
que no hubo diosas dueñas del lenguaje, paralelamente en Atenas ape- 
nas hubo constancia de mujeres escritoras, pensadoras, científicas. .., 
o con una mínima educación intelectual. Y cuando las hubo, paradó- 
jicamente eran de origen oriental, que por no estar ligadas a las rígi- 
das costumbres de la metrópolis ateniense tuvieron la suerte de reci- 
bir formación. 

En consecuencia, al igual que les sucedía a las diosas, los cánones 
estéticos de la buena educación afectaban a las mujeres mortales. De 
esta forma, tanto las fuentes míticas como los textos políticos y filo- 
sóficos redundaron, y con éxito, en el prejuicio sexista de que aquella 
fémina que llegaba a hablar en público conculcaba la esencia más no- 
ble de su femineidad, la prudencia. Si el sonido tenía dueño, por lo 
mismo un signo de locuaz belleza brotaba del silencio de la mujer. 

Sin voz; sumergida en los cauces de la invisibilidad acústica; obli- 
gada, entonces, a vivir en los márgenes de la oscuridad más afónica; 
de la mujer divina y/o mortal se esperaba que permaneciera callada, si- 
lente, muda. Desde la sexualización de la voz, observará la lectora/el 
lector que las ideas políticas, filosóficas, médicas... sobre la mujer que 
expondremos en este capítulo no eran originales. Tampoco surgieron 
de la nada, pues la alevosa ocultación sonora (de mujeres y esclavos) 
se regía por las mismas leyes que reglaron la licitud de destruir y ma- 
tar a seres de mirada ctónica. 


Los MITOS DEL SILENCIO 


Durante milenios y milenios, las palabras tuvieron que contentarse 
con vivir en la boca aunque, paradójicamente, podían ir más allá de sí 
mismas. De hecho, las palabras siempre poseyeron, al abrigo del len- 
guaje mágico, facultades ilimitadas. Una fórmula verbal adecuada, y la 
voz humana conseguía adueñarse de los hilos secretos de la Naturale- 
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za. El sonido, entonces, era algo más que lo que se oía, y más que lo 
que modulaba el emisor con sus labios. 

Esta dimensión física del lenguaje justifica que, en todas las cultu- 
ras, las palabras fueran prácticamente utilizadas con el fin de contro- 
lar (y alterar) los ritmos de los acontecimientos. Recordemos que en 
el Génesis el dios Yavé creó el mundo a través de la potencia de su 
voz. También, en el Hermes Trimegisto, el dios Hermes Opera sobre 
la Naturaleza valiéndose de la palabra. El escritor PseudoCalístenes, 
en su obra Vida y hazañas de Alejandro de Macedonia, relató que el 
rey de Egipto, Nectanebo, sometía todos los principios cósmicos a los 
imperativos de su voz. Y en los Papiros Mágicos encontramos la idea 
de que por la palabra divina todo se hizo. Siglos más tarde incluso 
Ovidio nos informó de los efectos perversos de algunos ensalmos que, 
tras ser recitados, provocaban toda clase de alteraciones sobre la rea- 
lidad como ensangrentar la luna, trastocar sus fases, variar el curso del 
sol, hacer regresar el agua a sus fuentes, abrir puertas... hasta aniqui- 
lar las fauces de las serpientes. Como Ovidio, Apuleyo señalaría la fí- 
sica sonora que producía la emisión de palabras en ceremonias de 
cierta trascendencia. 

En otras latitudes culturales sabemos que, mientras a Pablo se le lla- 
mó Mercurio por ser portador de palabras, Jesús de Nazaret lograba con 
su voz variar la secuencia de los procesos naturales. Convertía el agua 
en vino, y llegaba a otorgar la vida a un cadáver humano. No es casual 
que, por estos y otros muchos prodigios, los romanos Casio y Suetonio 
tomaran a Jesús por mago. Por supuesto, también en la cultura griega 
hubo tradiciones que recogían el efecto transformista de los sonidos. Ahí 
están las leyendas que recogió Porfirio sobre la vis sanatoria de Pitá- 
goras, capaz de aminorar el dolor con sus cadencias y rezos.” 

Además de Pitágoras hubo otros seres que sobresalieron por las 
consecuencias físicas de su voz. Tal era el caso de las Musas y las Si- 
renas, Circe y la Esfinge..., mujeres estas que por su sobrenaturalidad 


22 Yavé: Génesis 1, 3-28; Hebreos 11, 3: Hermes Trimegisto IV; XIV; PseudoCal., o.. cit., 
I 1, 2; Papiros mágicos: pap. Ox. 1151 (15 ss.); y óstracon de la colección de E. Egger en 
Rev. de Soc. Sav. I, 1857 (137-139); Ov., A., 1 8, 10; 11 1, 20-30; 5, 35; Apuleyo III 18, 1 
ss,; Pablo: Hechos 14, 12; Casio y Suetonio: Salado D., La religiosidad mágica, Salamanca 
1980, p. 171. Véase Celso, Contra los cristianos, 3, y Arnobio, Nat., 150 ss., 54 ss. 
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llegaron a ejercer un poder casi omnímodo, pues nada escapaba a su 
dominio verbal. 

Al vivir Circe, las Sirenas, las Musas, la Esfinge... dentro de la Na- 
turaleza, sus palabras estaban hermanadas con el entorno natural. Ahí 
radicaba el éxito de sus sonidos. También el secreto de sus poderes lin- 
gúísticos. Circe, las Sirenas, la Esfinge, las Musas... eran conocedoras 
de sonidos que las capacitaban para adueñarse del espíritu de la Natu- 
raleza, e influir sobre la voluntad de los seres humanos... Siempre con 
la condición de que fueran oídas. No sorprende, entonces, que las fuen- 
tes míticas hayan transmitido el valor lingúístico excepcional de las 
Musas, de la Esfinge, de Circe o de las mismas Sirenas. Y tampoco ex- 
traña que esas mismas fuentes orales redunden en el carácter encade- 
nador de sus voces. 

¿Por qué «encadenador»? Porque el individuo que escuchaba las pa- 
labras de la Esfinge quedaba paralizado. Porque quienes oían los can- 
tos de las Sirenas acababan en un estado de felicidad hipnótica. Por- 
que Circe con sus ensalmos conseguía domar el salvajismo de las bes- 
tias más feroces, incluso, trastocar la condición humana de los hom- 
bres... Porque las Musas inmovilizaban a la persona a la que regalaban 
su inspiración. 

Si la voz de la Esfinge, de las Sirenas, de Circe o de las Musas hi- 
jas de Mnemosine... poseía consecuencias físicas notables; si sus pala- 
bras resultaban tan eficaces como los sonidos que pronunciaron Nec- 
tanebo, Hermes Trimegisto o el propio Yavé, ¿cómo se evaporó el pro- 
tagonismo lingúístico de estas mujeres? Ateniéndonos al relato de los 
mitos, Circe, las Musas, las Sirenas, la Esfinge... fueron vencidas una 
a una y de forma irreversible. Su derrota vino de la mano vengadora 
de los héroes, pues las narraciones señalan que un simple varón mor- 
tal compitió con estas mujeres divinas hasta vencerlas. Además, ¡qué 
casualidad!, las mujeres, que perdieron una batalla en el terreno del 
lenguaje, tenían naturaleza ctónica. 

Fijémonos en que Circe fue derrotada por Ulises, las melodiosas Si- 
renas acabaron superadas por la música de Orfeo que, a la sazón, era 
hijo de Calíope, ¡una de las Musas! Por otra parte, el humano Edipo 
ganó a la temida Esfinge en el momento en que destapó el secreto de 
la adivinanza de la Esfinge, mientras que las Musas acabarían desen- 
redadas por las palabras de los filósofos quienes, en su afán racionali- 
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zador, desterraban equívocos, orillaban anfibologías, en suma proscri- 
bían todos esos simbolismos polivalentes y duales tan propios del ha- 
blar de las Musas. 

Y no solo eso. Algo trascendente le ocurrió a Mnemosine, la ma- 
dre de todas las Musas. Como Mnemosine tenía una fuente con su 
mismo nombre, bebiendo de sus aguas, era posible recordar ciertas ex- 
periencias del pasado, y rememorar aquellos acontecimientos de la 
vida de quien había muerto, pues en el cauce de sus aguas el difunto 
había encontrado una forma de escapar del letal olvido. Mnemosine 
era la personificación de la memoria. Sin embargo, Prometeo, nos dice 
Esquilo, tuvo el orgullo y la soberbia de pregonar que había encerra- 
do en los límites humanos de la escritura el lenguaje oral de Mnemo- 
sine. E igual que en el capítulo anterior vimos cómo Zeus se opuso a 
lo viejo y a lo arcaico, de la misma manera el audaz Prometeo coar- 
taría la espontaneidad de la titánide Mnemosine, en otros tiempos glo- 
riosos fundadora del arte, al encadenarla al trazo cerrado y prisione- 
ro de las letras escritas.? 

Unamos a estas evidencias sobre dueños y víctimas un dato impor- 
tante, a saber, que el destino de Circe, de las Sirenas, de la Esfinge, de 
las Musas... no puede ser separado del final sonoro que tuvieron otras 
mujeres ctónicas como Casandra o Metis. 

Refiriéndonos a Casandra, esta profetisa hubo de vivir la tragedia 
de que nadie tomara en serio sus palabras. El descrédito que le rode- 
aba era brutal, inimaginable. Nadie oía sus predicciones oraculares. 
Nadie hacía caso a sus avisos. Casandra habitaba en la nada, en la 
más absoluta irrelevancia. Y esa falta de protagonismo fue fruto di- 
recto del dios Apolo, el cual por la vía de la fuerza no solo se había 
adueñado del lenguaje profético del santuario de Delfos, sino que ade- 
más había castigado a una de sus pitonisas más clarividentes, a Ca- 
sandra, con el oprobio de no ser creída nunca, y ello por oponerse a 
tener relación sexual con Apolo. 


23 Circe: Hom., Od., X 318-323, 327-329, 364-365, 449-450; Sirenas: Apol. Rod., IV 900 
ss.; Esfinge: Apld., TIL 5, 8; Sof., Ed. Rey, 391 ss.; Eurip., Fen., 45 ss.; Sen., Ed., 92 ss. Mne- 
mosine (memoria): Esq., Prom. enc., 440-461. 
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Y en el caso de Metis, también esta diosa perdería su status lin- 
etiíístico: en su malhadado matrimonio con Zeus, Metis sería matada 
por esta divinidad. El motivo de tamaña acción nació del miedo que 
sentía Zeus ante la superioridad lingiiística de la diosa Metis, a la sa- 
zón, adivina como su madre.? 

¿Son importantes estas referencias mitolingúísticas? Sí, ya que ta- 
les derrotas merman de forma muy seria la capacidad expresiva del 
sexo femenino. Evidentemente, se puede objetar a esto que el dios 
griego Hermes, mensajero de las palabras divinas, había infundido el 
habla a Pandora. Y también puede decirse que hubo mujeres divinas, 
o mortales que manifestaron dosis de gran independencia, tales como 
Afrodita, Medea, Helena, Clitemestra... Sí, sin duda. Pero todas estas 
mujeres hubieron de pagar, y bien cara, la audacia de su libertad. Con 
lo cual, su declive lingilístico sirvió para legitimar las acciones con- 
quistadoras de los héroes. Pongamos algunos ejemplos. 

Gracias a la derrota de Gea, de Metis, de Pitón, de Casandra..., los 
héroes (divinos y/o mortales) aparecerán en los relatos míticos como 
unos individuos que liberaron de importantes peligros a la comunidad 
humana. El héroe era «héroe» porque abría nuevas vías de acción. Pero 
no solo eso. El héroe era «héroe» cuando demostraba su capacidad de 
domar los caminos de la Naturaleza, y sujetar a todas estas mujeres 
que, al fin y a la postre, simbolizaban una imagen de la Naturaleza aún 
no civilizada. Por esta razón, aunque parezca que todas estas historias 
mitológicas no tienen mucho en común, no nos deben despistar las 
apariencias, pues desde Casandra hasta Circe, desde Mnemosine hasta 
la Esfinge... todas estas mujeres fueron, una a una, irreversiblemente 
enmudecidas. Y todas pertenecían y/o se relacionaban con cultos ctó- 
nicos, en contra de los cuales se alzaba el «héroe». 

Por lo tanto, en la definición de «héroe» aparece implícita una fal- 
ta de respeto hacia la Naturaleza. Es más, la sed de conquista a la que 
procedieron, colonizadoramente, los dioses y héroes guerreros estuvo 
ligada a acciones sacrílegas. De hecho, Apolo mató a la Serpiente Sa- 


24 Casandra: Hom., 1/., VI 252; XIII 363 ss.; XXIV 699. 
Metis: Hes., Teog., 358, 886 ss; Apld., Bibl., 12, 1; 3, 6. 
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grada del templo délfico, Pitón. También dio muerte a los Cíclopes 
Brontes, Estéropes, y Arges. Zeus asesina a su esposa Metis, embara- 
zada, a la que más tarde comería. Perseo cortó la cabeza de la Medu- 
sa. Ulises despertaría a los muertos rompiendo los preceptos funerarios 
de la diosa Perséfone. Y el famoso Hércules viajando a los infiernos 
llegaría a cometer allí muchas barrabasadas.? 

Más aún, en los mitos griegos todas las mujeres divinas y/o morta- 
les que perdieron su autonomía lingiiística hubieron de ceder su sabi- 
duría a los representantes de la cultura guerrera, cesión de conoci- 
miento que otorgaría grandes beneficios a los nuevos depositarios. P. 
e., la diosa Temis, en un gesto que recuerda el vasallaje, aceptó el po- 
der del dios Apolo. A raíz de ahí, Temis iniciaría a Apolo en los se- 
cretos del lenguaje oracular hasta el límite de hacerle entender sus cla- 
ves. Las Musas enseñaron medicina y adivinación a Quirón. La diosa 
oracular Gea acabó colaborando con Zeus, de modo que con su sabi- 
duría ayudaba al dios a consumar el rapto de su hija, la pequeña Per- 
séfone. Paralelamente, el héroe Jasón adquiría el vellocino de oro gra- 
cias a la intervención de la sacerdotisa Medea, conocedora del lengua- 
je de la Naturaleza. Menelao apresó al viejo del mar Proteo merced a 
la ayuda de Idótea. Teseo venció al Minotauro por medio de Ariadna. 
Y si Ulises llegó a escuchar, ileso, el canto de las Sirenas y pudo des- 
pertar a los muertos, fue debido a la ciencia que le entregara Circe, una 
vez derrotada.? 

Está claro que Apolo, Quirón, Zeus, Jasón, Ulises, Edipo, Orfeo, 
Menealo, Teseo... obtuvieron grandes provechos después de hacerse 


25 En este contexto de agresión hacia lo ctónico situamos, en el s. V a. C., los atentados 
contra los misterios de Eleusis a manos de Esquilo, Alcibíades... quienes divulgaron parte de 
la trama divina del ritual eleusino: Aristot., E. N., II 1111* 5-10: PseudoHer., Alegorías de 
Homero, 76, 7; Plut., Alcib., 19; Alcifr., Cartas 1 26 1, 36 1; Ov., A. A., 11 600-615. Apule- 
yo, El asno de oro, II 15 4-5; XI 11 2. 

20 Temis: Hes., Teog., 135, 901 ss; Apld., Bibl., 11, 3. 

Musas: Hom., 11, XI 832; Ov., Fast., V 384, 413; Pind., Pit., IM 5; IX 64. 
Gea: himno a Deméter, 1-10. 

Medea: Apol. Rod., Arg., II 1-3, 400 ss.; IV 97 ss. 

Idótea: Hom., Od., IV 365-367, 383 ss. 

Ariadna: Apld., Epit., 1 

Circe: ibidem, X 487-540. 
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con el control de la sabiduría ctónica. Es más, con esos beneficios ellos 
lograban no solo mantener su hegemonía sino mostrar hasta dónde al- 
canzaba su poder. Y ese poder alcanzaba, de manera muy negativa, a 
todos los seres de naturaleza ctónica. Por lo tanto, la derrota lingiiísti- 
ca de Casandra, de Circe, de las Musas, de la Esfinge, de las Sirenas... 
se inscribió en la gesta del héroe por dominar la Naturaleza, y más 
cuando los héroes al derrotarlas demostraron que sabían usar mejor el 
lenguaje de estas mujeres. 

En contraposición al declive lingúístico de estos seres femeninos, 
los mitos dibujaban el aura de superioridad de Zeus, de Apolo, Quirón, 
Ulises, Jasón, Edipo... La magnificencia que irradiaban estos dioses y 
héroes alimentaba el puesto de secundariedad de Temis, Gea, Casan- 
dra, Circe... Decimos secundariedad, habida cuenta de estas mujeres 
hubieron de vivir al compás de las palabras ajenas. La palabra mascu- 
lina las encadenaba a las decisiones externas hasta el límite, p. e., de 
que Quirón enseñó a Peleo la forma de vencer a Tetis para obligarla a 
casarse con él. 

A todas luces, las consecuencias de estas narraciones mitológicas 
serán múltiples y variadas. Destaquemos, entre ellas, quizá la más im- 
portante: sólo los dioses y héroes ocuparían un puesto fundamental en 
el mundo del lenguaje. Solo ellos acabaron siendo portadores de pala- 
bras, y hacedores de historias.?” 

Con la imposibilidad de hablar la mujer por sí misma, se hizo irre- 
versible la utilización sexista del lenguaje. Por eso, Circe, la Esfinge, 
las Musas, las Sirenas, Casandra... pasarían a ser descritas por la plu- 
ma masculina. De otro modo, la fémina, diosa o mortal, no dispuso 
de medio alguno de usar la palabra. Tampoco pudo exponer en públi- 
co, como hacían los hombres, sus asuntos y, menos aún, discutir mo- 
tivos que incitan a hablar. Y, en caso de que el sexo femenino llega- 
ra a abandonar su mutismo, advertían que eso suponía no solo una 
ruptura del concepto de femineidad sino, peor aún, la usurpación de 
una actitud viril que no se corresponde en nada con la condición fe- 


27 Y Platón en uno de sus diálogos dudosos aconsejaba no hacerse odiar por los poetas, 
pues el poder de ellos era grande desde el momento en que, compuestos sus versos, podían 
elogiar o hablar mal de las personas (Minos 320 e). 
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menina. El gesto de hablar y escribir era, entonces, un asunto de hom- 
bres, divinos o mortales. 

También en otras culturas encontramos testimonios similares. En el 
Kojiki 1, se dice que no está bien que sea la mujer la que primero ha- 
ble. Añade este texto teológico japonés que se procedió, por segunda 
vez, a la creación del mundo porque, según las divinidades masculi- 
nas, la mujer había hablado primero y, por eso, no habían ido bien las 
cosas. De modo similarmente androcéntrico, en El Corán, azora IV 
38/34, se lee que los hombres están por encima de las mujeres porque 
Dios así lo quiso. Es más, se insta al varón a encerrar y golpear a 
aquella mujer que no sea ni sumisa ni obediente. 

Por medio de esas instantáneas fotográficas que son las narraciones 
míticas griegas sabemos que las figuras femeninas iban enmudeciendo 
mientras, en una relación inversamente proporcional, aumentaba la su- 
premacía verbal de dioses y héroes. Con la imposición del silencio se 
conseguía, entonces, legalizar la obediencia de la mujer, justificar su 
falta de iniciativas, refrendar su sumisión... Cualidades que eran tanto 
o más patentes cuando estaba la fémina en presencia de un varón di- 
vino, o mortal. 

La prueba más evidente de la relación entre alogia y obediencia fe- 
meninas aparece en la discusión que mantuvieron Zeus y su esposa 
Hera, diosa esta con grandes prerrogativas en el mundo del matrimo- 
nio. Pues bien, Hera, dirigiéndose a Zeus, resuelve interrogarle con 
quién ha conversado. Añade la diosa Hera, en tono recriminador, que 
nunca le cuenta ni una sola palabra de lo que él (Zeus) acuerda en su 
mente. Como es de prever en un régimen de vida patriarcal, la inje- 
rencia de Hera en los asuntos de Zeus ocasionaría en éste un hondo 
malestar que, pronto, se deja notar porque Zeus le responde que, a pe- 
sar de ser su esposa, ella no sabrá sus decisiones ni comentará con 
ella asuntos viriles. 

Ante esta negativa, Hera, que no se arredra, cambia de táctica y de 
la interrogación pasa a la descripción pormenorizada de los hechos en 
los que ha estado relacionado su esposo. Entonces, Zeus, con una ex- 
presión tajante, replica a su esposa que se mantenga en silencio y, con 
modales harto autoritarios, le recuerda a Hera la obediencia pues, de 
lo contrario, de las amenazas podría él pasar a los golpes: 
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«siéntate en silencio; obedece mis palabras. 
No sea que no te valgan cuantos dioses hay en 
el Olimpo, si acercándome te pongo encima 
las invictas manos»?* 


El hijo de Hera, Hefesto, mediará en el litigio conyugal pero posicio- 
nándose al lado de Zeus. Por ello recomienda a su madre que sufra y so- 
porte las exigencias conyugales. Y, en su empeño de convencer a Hera, 
le aconseja que halague a su cónyuge y le contente con muestras de afec- 
to y cariño puesto que grande es la fuerza de Zeus, subraya Hefesto. 

No fue casualidad que Esquilo utilizara esta misma argumentación 
cuando inmortalizó la escena de un enfrentamiento conyugal. Recor- 
* dará que este escritor puso en boca de Agamenón la idea de que no es 
propio que una mujer, Clitemestra, hable en una discusión (Siet. Teb., 
230 ss.). Y el consejo de Hefesto de que la madre ha de soportar las 
decisiones del marido lo reencontraremos otra vez en Homero cuando 
este poeta describe cómo Telémaco, el hijo de Ulises, hace callar a su 
madre Penélope instándola a que, en lugar de usar la palabra, continúe 
sus labores del hogar (Od., 1 329). Y, en otro contexto, sabemos que 
una mujer, Corina, censuró a la poetisa Mirtis por haber intentado ri- 
valizar con Píndaro en el uso y juego de las palabras poéticas.?” 


28 Hom., 11., 1 540-594, ed. Austral, Madrid 1988-18*. Trad.: Segalá y Estalella L. La des- 
cripción marital que luego realizaría Jenofonte remederá en algunos aspectos la situación que 
se creó entre Hera y Zeus (Econ., (II 12-13). Por otra parte, en una de sus comedias Aristó- 
fanes expone en clave de humor el derecho a golpear a la mujer que habla y comunica su 
parecer (Lis., 360-2, 368-370, 515-523). Y fijémonos en que la recriminación que dirige Hera 
a Zeus se basa en la misma situación que vivió Deméter cuando esta diosa desconoció el des- 
tino matrimonial que Zeus, su consorte, había reservado para su hija Perséfone. ] 


2 Corina versus Mirtis: Poetisas Griegas, ed. bilingie de Bernarbé Pajares A., y Rodrí- 
guez Somolinos H., Madrid 1994, p. 101. 
El silencio femenino (Eurip., /f. Taur., 925-9; Troy., 911-4, 1055-7; Luc. de Sam., Dial. 
het., VI) parte del axioma de que solo los hombres tienen el don de la palabra: Hes., Trab., 180 
ss.; Hom., /I., XVII 490 ss.; XX 209 ss.; Od., XXI 343 ss.; PMG 107; Aristot., Pol., 1 1253a 
10; Longino 36, 3; 2, 2; El., Hist. anim. VII 17; Artemidoro IV 19. Tanto es así que, en el li- 
bro VI de la Vida de Filósofos (trad.: J. Ortiz y Sainz), Diógenes Laercio, recoge la anécdota 
de cómo la filósofa Hiparquia, tras escuchar de un hombre «¿eres la que dejaste la tela y lan- 
zadera?», respondió «¿te parece por ventura que he mirado poco por mí en dar a las ciencias 
el tiempo que había de gastar en la tela?». Por supuesto, en la tradición latina se observan re- 
comendaciones masculinas similares, siempre tendentes a reforzar el silencio pues, no lo olvi- 
demos, la mujer romana debía vivir univira (con su hombre), domestica (metida en casa) y la- 
nifica (haciendo sus labores de hilo). Para analizar mejor la dimensión privada de la mujer ro- 
mana léase López A., No solo hilaron lana. Escritoras romanas en prosa y verso, Madrid 1994, 
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Lo curioso de estas narraciones reside en el hecho de que si Pené- 
lope se centró en los trabajos propios de su sexo después de ser recri- 
minada por su hijo, de igual modo, la diosa Hera, después de abando- 
nar el discurso del hombre, no solo cumplió el deseo, expresado por 
Zeus, de mantenerse callada sino que volvió a sus ocupaciones feme- 
ninas escanciando, en silencio, la bebida a todos los presentes. 

Sin lugar a dudas, en Hera y en Penélope y, también, en Mirtis apa- 
rece enunciada una ley que habla, desde el derecho viril, de la exclu- 
sión del sexo femenino respecto del ámbito del discurso. Por eso, en 
Hera y en Penélope hace acto de presencia la alogia, entendiendo por 
«alogia» la imposibilidad de utilizar el lógos, de hablar con palabras 
razonadas. Paradójicamente, a pesar de que Hera es una divinidad y 
Penélope una mortal de alta alcurnia e, incluso, Mirtis, una buena po- 
etisa, estas mujeres coinciden en que a ellas se les indica que deben 
estar en silencio cuando permanecen en compañía del varón. De ahí 
que su afonía obedezca a la legalización masculina del espacio habla- 
do. De ahí que la alogia femenina permanezca asociada a la realiza- 
ción de las labores domésticas sabiendo que la casa es, para la mujer, 
el espacio privado en donde desarrolla con plenitud su femineidad y, 
por ende, su trabajo. 

Centrándonos en fuentes no homéricas, vemos en la Antología Pa- 
latina tallados los signos que definen la femineidad. En una piedra de 
sepultura, o sea, en la losa funeraria de una mujer llamada Lisídice, 
está escrito lo siguiente: 


- «me pregunto por qué en tu sepulcro, Lisídice, 
esculpe Agis tales símbolos en piedra grabados; 
la brida, el bozal y el volátil que cría Tanagra, 
la de las buenas aves, guerrero impetuoso, 
en nada convienen ni cuadran a honestas mujeres, 
sino más bien las artes del telar y la rueca. 


- Es que el gallo dirá que de noche a la lana 
acudía; la brida, que auriga yo fui de mi casa; 

y el equino bozal manifiesta que no era cotilla ni 
habladora, mas llena de hermoso silencio». 


3 Antología Palatina VI 424, ed. Gredos, Madrid 1978. Trad.: Fernández Galiano M. 
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SILENCIOS ESCRITOS 


Hemos analizado cómo el uso del lenguaje, de la mano de dioses 
y/o héroes, vino a acallar el protagonismo de aquellas mujeres que so- 
bresalieron en el ámbito lingijístico. Ahora bien, lejos de creer que el 
enmudecimiento femenino constituyó un dato más o menos anecdóti- 
co, conviene reseñar que la alogia femenina estuvo presente, y con 
cuánta frecuencia, en el mundo griego y en todas sus áreas como la 
política, la literatura, la filosofía, la ciencia... Es más, ahora verá el lec- 
tor/la lectora que existe un flagrante paralelismo entre los contenidos 
mitológicos y las recomendaciones científico-filosóficas. 

Razonablemente nos preguntamos, entonces, si podemos seguir de- 
fendiendo la creencia académica que describe al hombre griego como 
un individuo que se movía al margen del pensamiento mitológico. La 
respuesta es que no podemos ni debemos continuar aceptando la ima- 
gen arcádica del hombre griego que, cual superhombre, se nos dice, 
fue capaz de vivir sin prejuicios en un estado de asepsia neutralidad. 
Este planteamiento resulta absurdo por ahistórico y más desde el mo- 
mento en que Paul Veyne ha demostrado, en su obra ¿Creyeron los 
griegos en sus mitos? (1987), cómo los hombres (también inteligentes 
y cultos) tomaron por cierta la existencia de sus héroes, no dudaron de 
las hazañas de sus dioses ni tampoco dejaron de tenerlas referencial- 
mente en cuenta. 

Por el hecho de que la palabra fue un trasunto exclusivo de dioses 
y héroes, para los escritores y pensadores de los siglos quinto y cuar- 
to antes de Cristo la palabra siguió siendo un bien masculino. Por el 
hecho de que el espíritu de las narraciones de la cultura guerrera con- 
dicionaron las ideas filosóficas y políticas de los griegos, los escrito- 
res trágicos hundieron su inspiración en las fuentes míticas y, al ha- 
cerlo, desarrollaron con contundencia los rasgos de la afonía del sexo 
femenino. Ya hemos anotado antes el comentario que realizó Esquilo 
contra Clitemestra advirtiéndole que calle cuando está delante de su 
marido. Acorde con lo expresado, hemos citado arriba el consejo de 
Esquilo según el cual lo consustancial a la mujer es el callar y perma- 
necer en casa. En una línea similar a la argumentación de Esquilo, Só- 
focles acuñó el apotegma de que «el silencio es el ornato en las mu- 
jeres» (Ay., 292-295). Y, por algunos de sus fragmentos, sabemos que 
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Sófocles defendía las ventajas del silencio, claro está, para el sexo fe- 
menino (fr. 64, 81, 679). Eurípides defenderá, en la misma línea que 
Esquilo y Sófocles, que lo más bonito para la mujer, además del si- 
lencio, es la prudencia y estar metida en casa (If. Taur., 925-9, 1060- 
5; Heraclidas, 476-7), mientras que Aristófanes pondrá por boca de 
una mujer la dificultad que ésta tiene de salir del hogar (Lis., 16-17). 

Desde luego, esa privacidad adscrita al sexo femenino coincide, al 
cien por cien, con las fuentes homéricas en donde la virtud de la dis- 
creción y de la prudencia es, en Penélope, tan ensalzada que aparece 
citada en la Odisea en más de una cincuentena de ocasiones. 

Como dijo Tucídides, es beneficioso que la mujer no diera que ha- 
blar al varón (Hist., 11 45 2). De este modo y teniendo como paradig- 
ma la filosofía del silencio, Pitágoras (que en sus discursos se dirigía 
a menudo a la mujer: existían mujeres pitagóricas) recuerda al sexo fe- 
menino controlar su lengua, y no Oponerse en nada a sus maridos 
(Jámblico, Vida de Pitágoras, X1 54-57). En una línea similar Epicuro 
señalaría que la mujer casada se comporte bien y se muestre obedien- 
te con su cónyuge (Testamento, 19), mientras que PseudoAristóteles re- 
comendaba a la mujer casada no incurrir ni siquiera en el gesto de re- 
cordar a su marido sus errores (Econ., 111 <141> 15). Otros autores 
muy posteriores pensarían lo mismo. P. e., Plutarco, en sus Deberes del 
matrimonio 31 y 32, recomendaba que la palabra femenina no fuera 
proferida en lugares públicos.”* 

Con estas directrices tan inequívocamente androcéntricas Eurípides, 
más explícito que Esquilo y Sófocles, consideraba inútil que la mujer 
hablara bien. Por ello, este escritor defendía en sus tragedias la idea de 
la fémina ofreciera a su cónyuge una lengua silenciosa y, por ende, que 
no discrepara de su marido (Supl., 299-302; Troy., 646-654, 911-4, 
1055-7; Med., 15; El., 945-6). En una línea similar, aunque con poste- 
rioridad, Luciano de Samósata en uno de sus Diálogos de heteras, 
exactamente en el sexto, retrataría el comportamiento alógico de las 


31 Idéntico planteamiento continúa en la obra de Martín de Azpilcueta cuando este religio- 
so en su Manual de confesores y penitentes (1553), con 82 ediciones al castellano, al fran- 
cés, al italiano, al latín..., partía tanto de la superioridad del marido que la mujer que le de- 
sobedeciera cometía pecado mortal, tal era su parecer. Si la esposa rectificaba al marido, éste 
podía castigarla por la vía física, según Azpilcueta. 
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mujeres de la calle. Luciano escribía que una prostituta con éxito ni 
lleva la iniciativa ni habla más de lo debido. Con este consejo Lucia- 
no rescató, de nuevo, la pasividad y el silencio femeninos, presentes 
inclusive en las clases sociales más indigentes y desprotegidas. Lo que 
significa que, al igual que les sucedía a Penélope y a Hera, una hetera 
no elevará su voz ni mostrará su discurso delante de hombres. 

¿Cuál es la conclusión de todo esto? La conclusión que se deriva 
de la imposición del silencio es el postulado de que solo los hombres 
son seres dotados de palabra. Y porque los hombres están capacitados 
para hablar, Píndaro legitimó la capacidad lingiística del hombre a par- 
tir de-las divinidades (Pit., 1 39), como hizo también Jenofonte (De la 
equitación 8,13; 10, 12; 11, 5, 6). De otra parte, Eurípides distinguirá 
dos épocas históricas respecto a la adquisición del lenguaje; la prime- 
ra, se caracterizó, según el escritor, por el estado bestial en el que vi- 
vían los hombres y, la segunda etapa, por la presencia del habla entre 
ellos (Supl., 202 ss.). Y dado que la palabra es símbolo del ejercicio 
del poder, igual que no está bien al que es débil hablar con osadía ni 
mostrar vanidad (Esquilo, Supl., 197-204), y el que nada puede se 
oculta en el silencio (Píndaro, fr 94 (9-10); 229), entonces sólo el que 
tiene poder habla (Lírica Arcaica Griega, E. 18). 

Consecuentemente, quienes no tienen poder acatan, en su alogia, la 
voz del que manda. Este ejercicio clarísimo del dominio social apare- 
ce en las Fábulas de Esopo, cuyas máximas se caracterizan por respe- 
tar y no desobeceder las reglas del «statu quo». Fijémonos en que, en 
las Fábulas nn. 8, 29, 44, 70, 83, 91, 104, 132, 153, 168, 219..., se dice 
que es mejor tener gobernantes tontos (que cambiarlos) a la vez que se 
aconseja no rivalizar con los mejores ni con los más fuertes. 

Consecuentemente, puesto que el varón es, respecto a la mujer, un 
gobernante como lo es un político respecto de sus gobernados (Aristot., 
Ética a Nicómaco V 1138b 5, y Ética Eudemia VMI 1158b 10-20), el 
ideal de belleza griego ensalzará el prototipo de mujer que, subordina- 
da a las leyes del hombre, es dócil y obediente. De ahí que una de las 
grandes virtudes de la mujer, divina y mortal, consistiera en la fideli- 
dad, como la que expresó Penélope aguardando veinte años la llegada 
de Ulises (Hom., Od., X1 447, XXI 102; XXIV 321), o como la que 
manifestó ejemplarmente Alcestis quien, según la tragedia homónima 
de Eurípides, se ofreció a morir, en prueba de su amor conyugal, po- 
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niéndose en sustitución de su hombre, Admeto. Naturalmente las cuali- 
dades virtuosas de la mujer no eran nada novedosas. Ya estaban enun- . 
ciadas en Platón cuando este filósofo definió la virtud femenina desde 
la sumisión al marido y la administración del hogar (Menón 1e). 


LA VOZ COMO MÚSCULO 


La cultura patriarcal se apoyó en el uso de la fuerza física para es- 
tablecer los límites dominantes del ganador sobre el vencido. Extrapo- 
lada su corpulencia biológica al lenguaje, el varón emanaba autoridad, 
tanta que el hombre tendrá palabra, la mujer no. Tanta que la palabra 
será un músculo más de su fortaleza física gracias a esa señal de po- 
der que emana el báculo, el cetro agarrado por su mano.*? 

De todo esto deducimos dos cosas. Una, que el silencio es la otra 
cara de la sumisión de modo que sobre aquellas mujeres que subvir- 
tiendo el arquetipo de femineidad hablaron delante de varones como si 
tuviesen mando (Esfinge, Sirenas, Circe...) siempre pesó la lápida de 
la humillación física. Dos, como la palabra masculina podía legitimar- 


32 Por el hecho de que el cetro personificaba realeza (Virg., En., VIT 245 ss.; papiro Sup- 
plementum graecum 574 cit., 1029-30; papiro griego J 395 del Museo de Leiden (ed. Lee- 
mans) 182-88), el cetro emanaba poder (PseudoCal., Vida y Hazañas..., 1 1). Los reyes, en- 
tonces, poseían ese símbolo sagrado (Hom., 7l., IX 38, y 96 ss., XVIII 556) y, por exhibir el 
báculo del poder, el cetro les otorgaba el don de hablar (ibídem, XXIII 405-6, y 566 ss.), de 
administrar justicia... (ibid., IT 206.; Pind., Ol., 1 12; Filóstrato, op. cit., I 17). De este modo, 
valiéndose de la dignidad de portar el cetro en su mano, los hombres poderosos juzgaban di- 
versos asuntos (Hom., /1., XVIII 504-6; Aristot., Const. aten., 63, 2; 65, 1, 2, 3). Las pala- 
bras, entonces, venían refrendadas por quien portaba el báculo de la autoridad. Y si el cetro 
indicaba majestad, con idéntico o mayor motivo los dioses eran poseedores de cetros (Hes., 
fr. 144; Hom,, 1l., 1 14; Od., XII 429; XVI 172; Ant. Lib., op. cit., 11 6; X 4; XXIIT 6; him- 
no a Deméter v. 335; Himnos Órficos XV, XVII, LVII; Eur., Her, 1104-5; Virg., En., 624- 
36). La voz varonil se prolongaba, en consecuencia, en el acto de agarrar el báculo con el 
brazo. Y, por ello, (la palabra de) el cetro era una manifestación de hombría (himno a Ares 
5 ss.; Hes., Teog., 30 ss., y Sof. fr. 897). Tanto era así, que Circe, poseedora de su cetro, la 
varita mágica, fue vencida por Ulises (Hom., Od., X 238-40, 298-347, 388-90), gracias al 
cetro de Hermes (himno a Deméter 335 ss.; himno a Hermes 210, 529; Himnos Órficos LVI,; 
Hom., Od., V 47, X 277-8, XIV 1 ss.; Sof., fr. 701; himno a Afrodita 118; Apold., IT 10, 2). 

Esto significa que, en la misma medida en que la fémina, divina y/o mortal, careció de 
palabra, también carecería de báculo. La única enseña vegetal de poder y de realeza se cen- 
trará, para el sexo femenino, en la escoba con la que sobresalía la diosa Deverra, pues, nos 
cuenta S. Agustín, Deverra barría el umbral de la casa con el fin de espantar todos los ma- 
les que pudiesen sobrevenir al bebé recién nacido (De civ. Dei VI 9). 
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se en los malos tratos, Zeus profirió la amenaza de golpear a la diosa 
Hera ante la presencia incluso de público.? 

La falta de iniciativas socio-lingiiísticas acarreaba, entonces, pasivi- 
dad: el sexo femenino no hablaba, a lo sumo escuchará. En contrapo- 
sición, el varón griego era el señor, el jefe..., por tanto, dueño del len- 
guaje y de sus contenidos. Con su voz, hacía uso monárquico del man- 
do (Hom., Od., IX 114-115). Y si las palabras tenían el mérito, decía 
Platón, de guiar a las almas (Apol., 34c; Fed., 116b; Fedr., 271d), de 
resultas, la mujer, el niño, el esclavo... habían de respetar los precep- 
tos pensados y prescritos para ellos.*% 

Establecida la relación entre callar y obedecer, entre poder y sumi- 
sión, no extraña que el físico Tales de Mileto dijera —otros atribuyen 
esas mismas palabras a Sócrates— que daba gracias a la fortuna por 
«haber nacido hombre y no bestia, varón y no mujer, griego y no bár- 
baro» (Diog. Laerc., Vidas de Filósofos 1 1 10). 

Establecida la relación entre callar y obedecer, entre poder y sumi- 
sión, el filósofo Platón afirmó, en su modelo utópico de sociedad, que 
el Estado es bueno si sus miembros, incluidos la mujer, el niño y el es- 
clavo, hacen lo que deben sin meterse en los asuntos de los demás 
(Rep., 433d). Con esta afirmación platónica, la mujer aparece conecta- 
da con dos poblaciones socialmente mudas por excelencia: los niños y 
los esclavos (Lag., 197 b). Al hilo de esto, Esquilo afirmaba que al que 
no tiene razón hay que tratarlo como a un animal (Coef., 750-7). Y Eu- 
rípides, constatando que los animales son mudos y carecen de inteli- 
gencia, defendía que había que ubicar a la mujer entre las fieras que 
no pueden hablar (Troy., 671-2; Hip., 646-8). Por otra parte, Aristóte- 


33 Mujer maltratada, golpeada y/o matada: Aristof., Lis., 360, 515 ss.; Aristot., Const. 
Aten., 56 6; Demóstenes, Contra Neera 9; Apid., 11 2 1; Part. Nic., XXXV; Diog. Laerc., 1 
6 1: Periandro. Etc. 


4 Un ciudadano ateniense podía, en algún momento de su vida, descuidar los derechos de 
su ciudadanía. En caso de desatender sus responsabilidades con el estado, demostraba públi- 
camente no haber satisfecho sus obligaciones sociales, como aquéllas que derivaban del pago 
de impuestos, ejecución de determinadas acciones institucionales, militares.... Cuando esto su- 
cedía, es decir, cuando el ciudadano no había cumplido sus deberes, era expulsado del marco 
jurídico del démos: la ex-ciudadanía, en consecuencia, le excluía, generalmente de manera tem- 
poral, de sus correspondientes beneficios legales. Frente a esta situación de pérdida transitoria 
de la ciudadanía, por el contrario ni el esclavo ni la mujer llegaron nunca a alcanzar los fa- 
vores, derechos y deberes que definían la naturaleza ciudadana y política del hombre libre. 
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les así mismo hizo cercana la afinidad del niño con el mundo vegetal, 
animal... y con el mundo de los locos y de los enfermos. Es más, dado 
que este filósofo afirmó que los placeres anulan el pensamiento, para 
Aristóteles los niños y los animales persiguen el placer y no discurren 
entre lo bueno y lo malo (E. N., MI 1111 b 5; VI 1144 b 5; VII 1152 
b 15; X 1176 b 20; E. E., VII 1236 a; I 1214 b 30;1216 a 5). Esta vi- 
sión, ya, había sido mencionada muchos siglos antes. Recordemos que 
Homero lo dijo con anterioridad (Od., XX 309-10). 

Por lo tanto, la idea de Platón acerca de la «mujer, el niño, y el es- 
clavo» (Rep., 441 a-b; Bang., 183 b), posee lingúísticamente grandes 
consecuencias: al trasladar a la fémina al mundo infantil, defendía el 
filósofo que la mujer paría y alimentaba a esos seres «irracionales» que 
eran los niños. (Para Platón, los infantes no tenían raciocinio como 
ineptos eran los jóvenes para hablar.) Pero también, trasladaba Platón 
a la mujer a la esfera de la esclavitud ya que el sexo femenino, como 
los esclavos y los no ciudadanos, no disponía de la más mínima licen- 
cia legal con que expresarse en público, pues la libertad de lenguaje 
era un don de los hombres libres (Jambl., Y. P, VIII 44; Sof., fr. 927a). 

Unamos a lo expuesto que el orador Demóstenes en su discurso Con- 
tra Neera (LIX 122) señalaba los tres únicos niveles sociales que onto- 
lógicamente podía ocupar el sexo femenino; cada uno de ellos tenía una 
función distinta. Las heteras, decía Demóstenes, estaban para propor- 
cionar placer, las concubinas procuraban la atención cotidiana del cuer- 
po, y las mujeres legalmente casadas, añadía, servían para procrear y per- 
manecer guardando los bienes de la casa. De modo similar, se expresa- 
ría Alcifrón en sus famosas Cartas, cuando recogía la idea de que las he- 
teras viven sujetas a la disposición ajena mientras las buenas esposas de- 
ben cuidar de la casa llevando una vida responsable (III 22, 2). 

En suma, fue tal la relación entre «lógos y varón», entre «silencio 
y mujer» que dicha relación devino ontológica o, si se quiere, fisioló- 
gicamente natural. Tanto es así que PseudoCalístenes narraba, incluso, 
la existencia de árboles parlantes, de los que el macho hablaba más que 
el árbol hembra (apéndice 48, 57-67). También el pensador Eliano lle- 
gó a anotar que la Naturaleza siempre otorga la voz a los machos, mo- 
tivo por el cual la cigarra hembra es muda y bien parecida, en su si- 
lencio, a una muchacha pudorosa, observaba Eliano (Hist. Anim., 1 20). 
Pudor antropomorfizado, el de la cigarra, que ya estuvo retratado en la 
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Odisea cuando Penélope expresó su vergiienza por permanecer sola y 
en compañía de hombres. 

Con estos pensamientos que invisibilizan el sonido femenino ¿cómo 
va extrañar que, en un escrito hipocrático, un médico se queje del silen- 
cio de su paciente porque éste, al ser mujer, no explica a un hombre, 
aunque sea médico, lo que padece (Mul. 1, 62)? Sin lugar a dudas, de- 
bía serle muy difícil a la mujer hablar delante de un varón y más desde 
la fuerza de las normas sociales y familiares que negaban y reprimían el 
acto comunicativo intersexual. Dicho de otro modo. Si la fémina, en su 
afasia, no se expresaba con el varón, de igual manera éste sólo manifes- 
taba sus ideas y pensamientos entre sus iguales, los hombres. Así se ex- 
plica que la diosa Deméter no supiera ni una sola palabra del pacto ma- 
trimonial que, entre hombres, había apalabrado Zeus. De la misma for- 
ma se explica que Zeus no le comunicara nada a Hera. Pero también se 
explica que la poetisa Safo, en su poema dedicado a La familia, se que- 
jara de la actitud de su hermano que, despóticamente soberano, la deja- 
ba en una situación de práctica indefensión y absoluta secundariedad. 

Tras estas consideraciones, ¿por qué ese empeño en negar la palabra 
a la mujer? Porque el acto de hablar era un asunto de hombres (Hes., 
Trab., 180). Porque el acto de hablar no tenía otra finalidad que la per- 
fección, perfección que, según la opinión de Aristóteles, constituía una 
cualidad reservada al varón (De an., U 420 b 20-421 a 5; III 428 a 20). 
Y, en tercer lugar, porque las palabras (orales o escritas, míticas o cien- 
tíficas) no eran (ni son) solo palabras pensadas sino herramientas del 
poder, de dominio... de quien detenta autoridad moral, social y jurídica. 
Este juicio permite entender las elevadas dosis de escarnio y mofa que 
transpiró la obra Las Asambleístas de Aristófanes cuando este escritor 
relataba los desmanes políticos de un gobierno constituido por mujeres 
que utilizaban, en público y en asamblea, la palabra. 


COROLARIO 


La consecuencia de la alogia, de la afasia... en el sexo femenino no 
solo será el pudor. También será la imbecilidad, entendiendo por «im- 
becilidad femenina» la falta de bastón, bacillus, con que sostenerse. Sin 
el hombre no es nada. Con el varón, aunque vive en la franja del si- 
lencio o en la zona oscura de la privacidad, posee un soporte que la 
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relaciona con el mundo exterior. Al margen del hombre, la mujer es 
nulidad. Con el varón posee, sin embargo, ciertas garantías legales que 
él, único destinatario de la ley, aplica y utiliza. No es casual, entonces, 
que Aristóteles iniciara la redacción de La Política (lib. 1 cap. UD) to- 
mando como autoridad jurídica a Homero quien ya señaló que cada 
hombre era «el legislador de sus hijos y mujeres» (Hom., Od., IX 114). 

Con la imbecilidad femenina aflora, entonces, la falta de un status 
público definido en y para la mujer. Por el hecho de que nunca lo tuvo, 
podemos afirmar que la mujer griega fue simplemente un fantasma, un 
ser invisible, un ente de naturaleza incorpórea como irreales fueron 
Quimera, Medusa, Equidna...?* 

La naturaleza imaginaria de la mujer griega se destapa en el hecho 
de que ésta parecía no existir. Oculta entre las franjas del silencio y la 
omisión, siempre necesitó el apoyo, el bacillus del varón. Es más, en 
caso de carecer de padre, marido y/o hermano, precisaba de un inter- 
mediario legal masculino, el tutor. Ahora bien, aunque el tutor estaba 
capacitado para representar a la mujer allí donde ésta no podía acce- 
der por su condición femenina, en muchos casos lo que sucedía era lo 
contrario. El tutor no se comportaba paternalmente como tal sino que, 
desde el respaldo que por ley le era otorgado, el tutor cometía todo tipo 
de abusos. El propio Demóstenes, arriba citado, vería cómo el tutor no 
solo se llevaba los bienes de su padre muerto sino que esquilmaba ver- 
gonzosamente su hacienda. La situación no era, por tanto, nada hala- 
giieña para las epicleras, hijas a las que el padre, a falta de hijo varón, 
les dejaba depositarias de la hacienda. Pero tampoco era halagileña 
para las solteras y, menos aún, para las viudas ya que, desaparecido el 
marido, para ellas comenzaba todo un rosario de problemas.? 


35 La imbecilidad femenina se refleja, desde el punto de vista ontológico, en su anatomía. 
Frente al varón, la mujer es débil: Ant. Pal. XII 17; Sof., El., 998-9; Eurip., Hec., 1183 ss.; 
Lon 397-400; Plat., Rep., 451d, 453b, e, 455€; Aristot., E. N., VII 1160b 30; PseudoAristot., 
Econ., 1 1343b 30 ss.; en medicina hipocrática: Sobre las enfermedades de las vírgenes, Esq., 
Supl., 513-5; Ov., A. A., HIl 380; Coluto, El rapto de Helena 300. 

¿Quizá desde este situación de inferioridad nació el rezo diario judío en el que los hom- 
bres exclaman: gracias a Dios «porque no me has hecho gentil, porque no me has hecho es- 
clavo, porque no me has hecho mujer»? 


36 Demóstenes: Dem., Contra Áfobo 1 4-7, 9, 13, 14, 26, 40, 41; Contra Áfobo 1 passim. 
Sobre los tutores, véase Sof., Ay, 510-3. 


Epicleras: Aristot., Const. aten., 9, 2; 42, 5; 43, 4; 56, 6, 7; 58, 3. 
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Con semejantes ideas mal destino era ser mujer. Sí. De hecho, Ta- 
les de Mileto, en el siglo VI a. C., había dado gracias por haber naci- 
do «hombre, que no mujer», y dos centurias después Platón tomó la 
naturaleza femenina como un lugar moral de expiación, pues imagina- 
ba que los hombres que habían vivido injustamente durante su vida se 
transformaban en mujeres tras su metempsícosis (Tim., 90e-91d). 

Lejos de estos dibujos poco halagadores sobre la imbecilidad fe- 
menina, en la vida cotidiana otro de los efectos de la alogia será el 
analfabetismo. En este sentido, Jenofonte habló de la parca formación 
cultural del sexo femenino (Econ., HI 11-13; VI 5) y, ante esta situa- 
ción, siglos más tarde Plutarco legitimaría la función docente del va- 
rón sobre la mujer (Mor, 145D). 

El analfabetismo adquiría tales niveles que de él no se libraron ni 
las afamadas Pitonisas, ya que éstas fueron retratadas, a pesar de su 
enorme protagonismo lingiístico-religioso, como seres auténticamente 
«iletrados». Sabemos, p. e., que la insigne sacerdotisa Ifigenia era tan 
ignorante que no sabía ni escribir. Por ello, Ifigenia hubo de recurrir a 
un hombre para que le caligrafiara una carta. Al menos, eso es lo que 
plasmó Eurípides en la tragedia que lleva su mismo nombre (£f. Taur., 
580 ss., 641 ss., 759 ss., 784-786). 

Y con las mujeres excepcionalmente cultas ¿qué sucedía? El silen- 
cio absoluto y/o la pérdida de documentos historiográficos interesan- 
tes, eso era lo que ocurría en torno a mujeres cultas. De este modo, si 
poco es lo que se ha conservado de los escritos de Safo de Mileto, 
nada, absolutamente nada ha quedado de Melanipa, la filósofa, cuya 
existencia conocemos por una tragedia perdida de Eurípides. 


Horror femenino a estar sin hombre: Hom., 1/., XVI 34-7, XXU 477 ss., XV 495-500; 
Sof., Ay., 510-5, 650-5, 896; El., 960-3; Esq., Agam., 861-2; Ov., Fast., UI 135. 

Como era notable la ausencia masculina (Hom., Od., IM 267 ss.; Eurip., Her, 74-7; 
El., 1151-2, Supl., 1135 ss.; Sof., Traq., 145-151.), la huella que causaba la muerte de los 
maridos dejaba secuelas en la mujer (Eurip., 1f. Taur., 1006-7; Hom., 1/., XXI 220 ss.), 
hasta el límite de que Evadne, p. e., tras la muerte de su marido, el guerrero Capaneo, se 
arrojó a la pira funeraria de su hombre (Eurip., Supl., 983 ss.), y Laodamía daría fin a su 
vida suicidándose; tal era la necesidad de estar al lado de su difunto marido que el dios 
Hermes, al verla agarrada a la imagen de Protesilao, le dio vida durante unas horas, pasa- 
das las cuales volvió a morir. Ante el dolor de la nostalgia, Laodamía se daría muerte 
(Apld., epit., HIT 30). 
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En otros casos, cuando existe alguna información histórica de mu- 
jeres, lo que abunda son los comentarios sexuales hirientes. Centré- 
monos como ejemplo en Aspasia (c. 1 mitad del s. V a. C.). Esta ora- 
dora milesia, que no ateniense, formó intelectualmente a hombres de 
la talla de Sócrates y Pericles. También sabemos que esta mujer siem- 
pre fue motivo de gran admiración, admiración que procedía del acto 
de mostrar inteligencia en el uso adecuado del lenguaje. Sin embargo, 
Aspasia, pese a su reputación, fue considerada mayoritariamente por 
los varones de su época como una «hetera», es decir, como una pros- 
tituta. Y su casa, tomada como un lugar de citas. De nada sirvió «a pe- 
sar de haber nacido mujer, tengo inteligencia» (Aristof., Lis., 1124-5), 
pues el envilecimiento intencional de la vida y obra de Aspasia desta- 
pa cuán habitual era, en la sociedad griega, condenar a aquellas muje- 
res que mostraban la osadía de hablar y utilizar el lógos. E, igual que 
Casandra padeció la tragedia de proferir verdades que nunca eran cre- 
ídas, de manera similar la naturaleza ramera que prontamente se le ads- 
cribió a Aspasia manifestó la falta de valor que, para el hombre, tení- 
an las palabras pronunciadas por una fémina.?” 

Llegado a este punto, cabe preguntarse si Las Asambleístas de Aris- 
tófanes constituyó una simple ficción literaria cuando, en el ambiente 
social y, sobre todo, desde mediados del siglo V a. C. voces disonan- 
tes venían reclamando nuevos derechos: los sofistas Licofrón y Alci- 
damante denunciaban las estrecheces legales de la democracia ate- 
niense. (El primero declaraba la igualdad natural de todos los hombres 
y, por tanto, la injustificación de la aristocracia; el segundo, Alcida- 
mante, defendía que la naturaleza no ha hecho a nadie esclavo.) Más 
tarde, el cínico Antístenes refrendaba que la virtud del hombre y de la 
mujer eran la misma, amén de que entre sus filas se contaba con anti- 
guos esclavos y con mujeres, como la famosa Hiparquia. Y, aunque las 
familias nobles vieron, desde el principio, con muy malos ojos la im- 
plantación de la democracia tanto en Atenas como en otras ciudades 


37 En relación con la prostitución de Aspasia, recomendamos Aspasia de Mileto. Testimo- 
nios y discursos, ed. bilingiie de J. Solana Dueso, Barcelona 1994. 

Para profundizar acerca del modo en que los hombres griegos creían sus propios mitos, 
léase el interesante estudio de Veyne P., Les Grecs ont-ils cru ú leurs mythes?, Paris 1982. 
Hay traducción al castellano con el título ¿Creyeron los griegos en sus mitos?, Barcelona 
1987, ed. Granica, col. Plural: Historia. 
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de la liga, pues las reformas políticas mermaban seriamente sus dere- 
chos —ahí están los diálogos platónicos dudosos de Sísifo y Demódoco 
que sitúan la oposición aristócrata a la democracia del vulgo, o demo- 
cracia vulgar—, la democratización había movido de manera irreversi- 
ble los cimientos mentales de la ciudad de Atenas. Por este motivo, si 
Epicuro, en el siglo cuarto, había llegado a aceptar la asistencia, en sus 
clases de filosofía, a las mujeres, no es inverosímil que unas décadas 
antes, entre finales del siglo V y principios del siglo TV, las mujeres re- 
clamaran para sí algunas de las ventajas de la ciudadanía y más den- 
tro de un contexto de crisis política, como la que vivió Atenas en su 
durísima guerra contra Esparta en donde las mujeres habían participa- 
do de modo activo en la defensa de la polis. (Recuérdese la obra Li- 
sístrata de Aristófanes del 411 a. C.) 

Así las cosas, no resulta descabellado aceptar que la parodia teatral 
de Las Asambleístas (392 a. C.) hubiera tenido origen en la petición de 
algunas reformas políticas por parte de ciertos grupos de mujeres que 
reivindicaban para sí algunos de beneficios de la ciudadanía, de la mis- 
ma forma que los sofistas Licofrón y Alcidamante habían denunciado 
la hipocresía de la igualdad democrática. 

Por lo poco que sabemos de estas reivindicaciones, lo único que a 
ciencia cierta se puede concluir es la enorme cantidad de trabas socia- 
les, jurídicas y consuetudinarias que impedían a la mujer griega hablar, 
romper su silencio, expresarse con lógica. Con tantas limitaciones, cabe 
preguntarse ¿cómo podía expresarse? Y la contestación nos conduce a 
la afectividad y, de ella, a la anorexia. 

Inscrita la mujer en la afonía, ella se expresaba en claves emotivas 
en cuyo código los sentimientos constituían las letras del abecedario. 
De este modo, cada vez que acaecía un suceso crítico o de gran dure- 
za, la mujer divina y/o mortal no solo dejaba traslucir sus emociones 
como la rabia, su ira o el estupor... sino que, lo más importante, em- 
pezaba a manifestar disfunciones del apetito. 


LA AFECTIVIDAD 


El varón defendía que para otorgar mimos y cuidados a un anciano 
no había nada mejor que una hija. Y, del mismo modo que la madre 
da besos a sus retoños, una mujer acariciaba a su hermano (Eurip. 
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Supl., 1100 ss., 1137; Jon 1375 ss.; El., 1310; Alc., 166). Y es que el 
varón admitía que fuese obsequiado con muestras de ternura de la mu- 
jer, cosa que testimonió también Plutarco (Mor., 139E). Y no solo eso. 
Según el parecer varonil, la mujer debía estar contenta, estuviese pre- 
sente, o no, el marido (PseudoAristot., Econ., 1 4 10-15). 

Junto a esto y gracias a los testimonios que conservamos, sabemos 
que la mujer permanecía muy cerca, dolorosamente cerca del espacio 
fúnebre desempeñando un importante papel en la ejecución de los ri- 
tos funerarios. Así entonces, al acaecer el óbito, la fémina cerraba los 
ojos al difunto, lustraba el cadáver, amortajaba su cuerpo y realizaba 

“las tradicionales ofrendas y libaciones sobre la tumba. Exequias que 
implicaban la última despedida afectiva con el muerto. Y ante estas 
desgracias, la mujer lograba exteriorizar su pena en un proceso de de- 
sinhibición emocional que iba desde un callado gemido lastimero has- 
ta gritos y lloros histéricos, incluyendo gestos y aspavientos múltiples. 

Tanto podía la mujer sincerarse sin interponer traba alguna a sus 
emociones, que algunos autores defendían la conveniencia de que la 
mujer fuese moderada y supiese contener su fogosidad llegada la oca- 
sión (Jambl., Y. P, VIII 37-45; Esq., Agam., 592-593, 482-486; Sof., 
El., 872-873). Por supuesto, al lado de estos comportamientos afecti- 
vos dentro de la población femenina griega, a modo de excepción se 
alzaban las mujeres espartanas que, educadas en el autocontrol, golpe- 
aban sus boles y calderos (de cocina) para manifestar sus estados de 
tristeza y duelo (Plut., Vidas Paralelas 27). 

Y es que, según la tradición literaria masculina, lo propio de ser 
mujer radicaba en la sensibilidad, en abandonarse a la emoción antes, 
incluso, de que los sucesos se manifestaran tal cual eran (Esq., Coef., 
629-630) pudiendo por ello perder el decoro (Sof., Ay., 580). 

Con estos parámetros actitudinales, no resulta casual que la condi- 
ción femenina propendiese al llanto, y estuviese en alianza con él (Eu- 
rip., [f. Taur., 1054; Plut., Mor, 242C),. 

Desde luego, no vamos a entrar aquí tanto en los detalles que rodean 
a las situaciones que afectan a la mujer cuanto en el análisis de las de- 
sinhibiciones del sexo femenino que durante aquéllas se producían, y que 
enriquecen la ubicación de la mujer en el escenario de los sentimientos. 
Puesto que el sexo femenino se inscribía en el código de la afectividad, 
la kinésica en la mujer era una consecuencia culturalmente inmediata. 
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Entendemos por kinésica no solo lo que Ray L. Birdwhistell consi- 
dera: disciplina que estudia, dentro de la expresión no verbal, los ges- 
tos faciales. Sino, también y haciendo honor al sentido etimológico de 
kinésica, el conjunto de actitudes alógicas (no verbales) que, impreg- 
nadas de movimiento, exornan, acompañan y determinan el compor- 
tamiento de la persona. 

Los ejemplos de kinésica son muy abundantes. Uno de ellos, reco- 
gido por Ovidio, refiere el acto de las compañeras de Perséfone de dar- 
se golpes en el pecho como señal de dolor ante el rapto de la diosa 
Perséfone (Fast., IV 454-455). Y si esto sucedía en el discurso teoló- 
gico, en la vida cotidiana ocurría otro tanto cuando la mujer mortal ha- 
cía gala de un amplio abanico de formas de comunicación no verbal 
que, por rituales, eran gestuales y muy teatralizadas. Un testimonio de 
Esquilo nos habla del gesto femenil de implorar con las manos (Prom. 
Enc., 1000-1006). Ni que decir tiene que en estas formas de comuni- 
cación mímica se inspiraría la tragedia griega. 

Cuando relacionamos la afectividad con la kinésica, no estamos sino 
afirmando que la mujer griega era socialmente un ser mudo o alógico. 
Con lo cual y puesto que de algún modo tenía que canalizar sus pul- 
siones más íntimas, una de las maneras de hacerlo lo constituyó el em- 
pleo del lenguaje gestual. Esto significa que, aun cuando a la mujer le 
era vetado hablar, no le estaba prohibido proferir sonidos (lloro, gritos, 
risas, muecas de alegría...) acompañados de aspavientos siempre que, 
claro está, las situaciones lo permitiesen. 

Sin lugar a dudas, la kinésica traducía el talante psíquico de los sen- 
timientos femeninos. Así entonces, los movimientos gestuales acom- 
pañaban la manifestación, sin trabas, de la expresividad femenina. Por 
este motivo, la mujer cuanto más obligada era a vivir dentro de la alo- 
gia, más variados, histéricos y asombrosos eran sus gestos de expre- 
sión. De ahí que en los lutos fuera habitual que la mujer se lacerase las 
mejillas clavando en ellas sus uñas, incluso despedazara sus senos, ara- 
ñase la cabeza o se cortase la piel con las uñas, se mesara el cabello o 
se rapase la cabeza, a veces las cejas, o se arrancara el pelo, echase 
polvo sobre la cabeza, pusiera las manos sobre ella, golpease su pecho 
o desgarrara sus túnicas... 

Teniendo en cuenta que la expresividad formaba parte integrante del 
código femenino, cuando Perséfone estaba siendo raptada, no solo gritó, 
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sonido que escuchó su madre, sino que Deméter se lanzó frenética en 
busca de su hija a la par que deshacía su peinado. Al traducir su estado 
de ánimo, la diosa destrozaba su tocado y abandonaba la alimentación 
de los dioses, el néctar y la ambrosía, para postreras y más felices situa- 
ciones. Su apariencia física iba notando los rigores del dolor. Incluso De- 
méter emplazaba para el futuro los cuidados de su cuerpo como los cá- 
lidos y aromáticos baños. Consumida en la tragedia, se autodestruía has- 
ta el límite de que, avejentada, Deméter devino una mujer a la que poco 
tiempo le resta morir. Fuera de sí y cual ménade, Deméter perdía su 
compostura y, en el dolor, se transfiguró en una mujer mortal.38 

De esta historia resulta significativo que, en la expresión de la aflic- 
ción causada ante la desaparición de su hija Perséfone, Deméter deja- 
ra de tomar cualquier tipo de alimento. Es más, transformada en an- 
ciana y ya en el interior de la casa de Metanira, la divinidad Deméter 
continuaba aferrada al mutismo y, con el silencio, se negaba a no in- 
gerir nada (himno a Deméter, vv. 19-25, 39-42, 50-52, 90-95). 


38 La expresividad de Perséfone y, sobre todo, de Deméter en el himno homónimo: vv. 19- 
25, 39-42, 50-2, 90-5. 

En relación con los gritos de Perséfone de auxilio en el momento en que era raptada, 
los cantos, los chillidos, y las expresiones fónicas, que, ritualizadas, se utilizaban idóneamente 
según las circunstancias que afectaban al ritmo del decurso social del grupo, eran un elemento 
emotivo fundamental en el mundo femenino; de ahí, la gran variedad de cantos, voces y so- 
nidos que se han conservado y que de ellos tenemos constancia: Hom., /1., 1 473, 5 1 ss., 
XVIII 490 ss., XXI 99 ss., XXIV 723 ss.; Sof., Ant., 815 ss., 875 ss., El., 710 ss., Ay., 695; 
fr. 56; 534; Hes., Esc., 275, 382; Pind., OL, VI 35 ss.; fr. 52a (5); fr. 52b (35 ss.); 52f (120 
ss.); fr. 52m (70); fr. 75 (5 ss.); fr. 78; Apol. Rod., II 590; PMG 415, 926, 933, 1003; Ant. 
Pal. VI 154, VII 26, 89, 485; Esq., Pers., 120 ss., 390 ss., 460 ss., Siet. Teb., 870, 1020 ss., 
Agam., 25; Demetrio 98; Hom., Od., 1365 ss., IV 255 ss.; Eurip., Troy., 325 ss., Cicl., 45 ss., 
Heraclidas 780 ss.; Trifiodoro 350 ss., 610. 

Dentro de los registros bucales de los gritos, están los lloros de las mujeres: Hom., Od., 
XIV 125 ss.; XVI 445 ss.; XIX 595 ss.; II. XVI 7; Sof., Ed., 184-6, Ed. Col., 1610 ss. ; Ant. 
Pal., XII 27; videtur ibídem VI 261, 484; Pind., Pit., IV 110 ss. 

Kinésica funeraria de la mujer: Ov., Fast., IM 207 ss., IV 454-5, 587; A., II 9, 50 ss.; 
Hom., 11., XI 392-3, XXII 405 ss., XXIII 26-29, XXIV 707 ss.; Hes., Esc., 240 ss.; Ant. Pal. 
VI 145, 241, 446, 487 y 528; Artemid., 1 25, 28, 41; Eurip., Hec., 655 ss., Supl., 75 ss., 824- 
826, Troy., 275 ss., 480-1, 790 ss., 1235, El., 140 ss., 335, Alc., 100 ss., 815 ss., Hip., 1425 
ss.; Luc. Samos., op. cit., 1X.; Virg., En., IV 695-700; Licofrón, op. cit., 255 ss.; Part. Nic., 
op. cit., XI; Apol. Rod., 1 1058; II 673; IV 19. Videtur Ov., Fast., 11 535 ss. 

Hasta la Ley de las XII Tablas, que es un texto latino del s. V a. C., recoge algunos de 
los gestos femeninos de dolor y normativiza algunas expresiones de kinésica femenina. P. e., 
en la tabla X no solo se dice que no se cojan los huesos de los cadáveres (5a) sino que las 


mujeres no se arañen el rostro ni hagan de plañideras en las ceremonias funerarias (4). 
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En otro contexto, lejos de la religión eleusina, sabemos que Penélo- 
pe estaba muy apenada por la ausencia prolongada de su esposo Ulises, 
ausencia que presagiaba olor a muerte (Hom., Od., 1 396, 11 220; IV 
724; XV 356; XIX 141; XXIV 292 ss.). Pues bien, Penélope, acorde 
con su estado depresivo, no quería bañarse ni ungir su cuerpo. Tal era 
la tristeza que le embargaba. Por otra parte, la misma Penélope, en otra 
situación, no deseó beber ni siquiera alimentarse, vistos los peligros que 
acarreaba la marcha de su hijo Telémaco (Hom., Od., XVII 177 ss.). 

En el caso de Medea, esta mujer sumióse en el dolor y dejó, por 
ello, de comer, una vez que supiera que su cónyuge la había abando- 
nado (Eurip., Med., 24 ss.). Y por si quedan dudas acerca de la rela- 
ción entre anorexia y situación sentimentalmente dramática, la ninfa 
Eco, a consecuencia de no ser correspondida en amores por Narciso, 
se consumió tanto, tanto, tanto... que quedó transfigurada en un mero 
hilo de voz, en un eco (Ov., Met., III 356 ss.). 

Estos personajes de mujeres sobresalen no tanto por hacer gala de 
una naturaleza divina (Deméter) o sobrenatural (Medea, Eco) ni por 
pertenecer a la clase aristocrática (Penélope). Cuanto por el hecho de 
que les sobreviene una situación afectiva muy dura. Con lo cual, la di- 
ficultad de superar el trauma que provoca la desgracia hace que estas 
mujeres se vean abocadas a la anorexia. La anorexia, entonces, per- 
manece unida a un estado depresivo. Por eso, en Deméter, en Penélo- 
pe, Medea, Eco... la anorexia aparece como un signo de depresión. 

Destaquemos que estos comportamientos nacen de los disturbios 
psíquicos creados a raíz de la desaparición de un ser amado. Y, tam- 
bién, conviene anotar que esos disturbios anoréxicos son episodios bre- 
ves, aunque no por ello de menor intensidad pues, en una relación di- 
rectamente proporcional entre estímulo y respuesta, se observa que al 
schock (que provoca la desgracia) va unido una conducta igualmente 
límite, la anorexia. 

Con independencia de que nuestras protagonistas superaran con 
prontitud su estadio de parálisis, notamos que todos estos casos sobre 
anorexia femenina traducen a la perfección una actitud narcisista de en- 
simismamiento afectivo. La anorexia, entonces, sería efecto de una hi- 
pertrofia de los sentimientos de dolor. O de otra forma. Sería efecto de 
unos umbrales elevadísimos de sensibilidad. Ahora bien, lejos de sor- 
prendernos el curso de estas conductas femeninas no debemos olvidar 
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que dichas conductas eran fruto de la legislación patriarcal, ya que solo 
a través de la afectividad a la mujer le era permitido canalizar sus pa- 
receres y opiniones. Por este motivo, cuando las situaciones dramáti- 
cas conllevaban claros riesgos afectivos, la mujer podía quebrar su sa- 
lud mental sumergiéndose en una espiral de autodestrucción. 

Sorprendentemente no hemos hallado casos de anorexia masculina 
en el mundo griego. Quizá, conviene indicar que, en las muertes de va- 
rones famosos, el hombre, a diferencia de la mujer, actuaba creativa y 
lúdicamente con la celebración de torneos y juegos fúnebres, ágapes 
de despedida, panegíricos..., muy al contrario, en suma, de la pasivi- 
dad dolorosa que rodeaba al comportamiento femenino. 

Es más, a diferencia de lo que nuestro tiempo histórico define como 
anorexia, ésta en el pasado no existía como obsesión compulsiva por 
no engordar. Lo que existía era pobreza y, por ella, había mucha gen- 
te famélica que vivía lindando en la anorexia; y, por otra parte, existía 
la anorexia femenina inducida por el desenlace de una tragedia. La 
prueba de ello aparece en un cuento de Borneo titulado LA SANGRE 
DE KADUAN, y en una narración tibetana llamada EL BORDADO. 

Pues bien, Kaduan era un hombre muy, muy pobre que tenía siete 
hijas y una mujer, a las cuales no conseguía alimentar. Cada noche, 
Kaduan, cuando regresaba de trabajar de sol a sol, buscaba el alimen- 
to entre las cenizas de su fogón. Con tanta hambruna, Kaduan obser- 
vaba cómo sus hijas estaban delgadísimas, y su mujer, enflaquecida. 
Pero al lado de esta leyenda, en el relato tibetano de EL BORDADO 
se narra la historia de una mujer muy pobre que vivía con el trabajo 
de tejer maravillosos y artísticos bordados. En una ocasión, perdió uno, 
excepcional. El viento se lo había llevado. Tal fue su desolación que 
se negó a comer debilitándose día a día.* 


39 Los cuentos orientales citados se encuentran en Gougaud H., El árbol de los dioses, Bar- 
celona 1990, pp. 58, 104. En la leyenda de Kaduan, sólo se menciona la delgadez patológi- 
ca referida ¡a las hijas y a la madre, nunca es referida la delgadez del padre! ¿Esto constitu- 
ye una simple coincidencia sexual? Por supuesto, no deben confundirse estos sucesos con «la 
anorexia santa» en donde, sobre todo, las mujeres medievales en busca de santidad solo se 
alimentaban de la hostia sagrada. Véase Bell R., Holy Anorexia, Chicago 1985. Por cierto, 
encontramos antecedentes de disfunción en el tema relativo a la alimentación ya en los pri- 
meros textos cristianos, léase Polémica entre cristianos y paganos, ed. de E. Sánchez Salor, 
Madrid 1986, pp. 319-320. 
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En definitiva, al igual que en estos cuentos orientales, los citados ejem- 
plos griegos de anorexia coinciden con acontecimientos psíquicamente du- 
ros como el rapto de Perséfone (Deméter), la desaparición de Ulises/Telé- 
maco (Penélope), el abandono conyugal (Medea), la no reciprocidad afec- 
tiva (Eco...). Acontecimientos que siempre aparecen relacionados con asun- 
tos amorosos (amor filial/de pareja...) y, por tanto, unidos a problemas do- 
mésticos y familiares. Este detalle es de vital importancia habida cuenta 
de que el origen de los sucesos anoréxicos apunta al carácter eminente- 
mente pasivo que definía a la mujer griega, fuera divina, o mortal. Tan pa- 
sivo que solo disponemos de vidas imaginarias de mujeres míticas y ape- 
nas de retratos sobre mujeres reales, con nombres y apellidos. 

Por este motivo y sin omitir el hilo conductor de estas páginas, con- 
viene recordar la relación entre alogia y anorexia femeninas. Y al ha- 
cerlo, no solo observaremos que la alogia, al igual que la anorexia, par- 
tía de la naturaleza privada (= no pública) de la mujer. También que la 
alogia como incapacidad lingúística que afectaba a la mujer griega re- 
sultaba ser, a todas luces, un fenómeno patriarcalmente represivo: el 
sexo femenino, debido a las prohibiciones masculinas, careció de la 
más mínima posibilidad social de hablar y expresarse con racionalidad, 
O de tener acceso a la cultura. 

Es cierto que hubo casos, muy pocos, de mujeres cultas. Sin em- 
bargo, éstas no fueron griegas continentales sino griegas asiáticas, de 
la misma manera que en la Grecia no continental prosperaron escue- 
las de educación para mujeres tanto en el terreno de la oratoria como 
también en el ámbito de la medicina.* 

Y si la alogia que la mujer griega padeció fue una variable am- 
biental de naturaleza represiva, la anorexia de Deméter, Penélope, Me- 
dea, Eco... también condensaban unos componentes represivos: estas 
mujeres transparentaban, en su comportamiento anoréxico, la culmina- 
ción de la introversión al estar sumidas en una pasividad paralizante. 
Por ello, en la cresta de sus sentimientos vivían para dentro su pena 
rompiendo temporalmente sus vínculos con el mundo. 

Así pues, la privacidad femenina es lo que permitía la cercanía en- 
tre la alogia y la anorexia, de la misma forma que existía una proximi- 


% Sobre la existencia de centros formativos para la mujer fuera de la metrópolis atenien- 
se, léase El legado de Hipatia. Historia de las mujeres en la ciencia desde la Antigiiedad 
hasta fines del siglo XIX, Madrid 1991, cap. 1L 
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dad entre la represión social (con la alogia) y represión psicológica (en 
la anorexia). Esto significa que tanto la alogia como la anorexia cons- 
tituían unas manifestaciones, al fin y a la postre, de clara pasividad, de 
sumisión... en cuyos muros era obligada a vivir la mujer del mismo 
modo que Penélope aguardó, sin salir de casa y durante 20 años, la lle- 
gada de su esposo Ulises (Hom., Od., VII 68; XXI! 102; XIV 321). 

Puesto que la alogia y la anorexia, según los testimonios griegos ex- 
puestos, aparecen insertos en la experiencia femenina del sufrimiento, 
resulta esencial terminar estas páginas mostrando la cara masoquista de 
la existencia femenina. Los autores griegos apuntalaban sobre la mujer 
su capacidad a la hora de padecer toda clase de infortunios a la vez que 
predicaban de la condición femenil el soportar todo lo por venir. Tam- 
bién afirmaban que si a los hombres sonríe la fortuna, ésta desaparece 
en las mujeres. Ante este estado «sufriente» de cosas, Sófocles exhorta 
a que la mujer tenga ánimo ante las situaciones desfavorables e, inclu- 
so, a que alabe, a pesar del sufrimiento, el yugo que la unce, idea que 
también está en Esquilo (Sof., El., 995 ss.; Traq., 223-228; fr. 50, 307; 
y Esq., Pers., 285 ss.). Por otra parte, Eurípides comenta que para el 
sexo femenino el consuelo de las adversidades se halla en contarlas 
(Heraclidas 625-626; Andr., 90 ss; Supl., 915 ss., 1135; Hip., 160 ss. ). 

Sin lugar a dudas y desde la perspectiva patriarcal, el código de la 
aflicción devino un emblema de quien no tenía poder (Esq., Prom. 
Enc., 327-329). Pero fijémonos en que el gesto del padecer dolores ha- 
bla de la irrelevancia social de la fémina, es decir, traduce el papel se- 
cundario del sexo femenino en el mundo griego. 

Y si la experiencia psico-física del dolor incluye la somatización del 
sufrimiento a través de la pérdida del hambre en la anorexia, la misma 
experiencia psicofísica del dolor implica la prohibición de que la fémi- 
na rompa con el dolor, de que la mujer tome decisiones por sí misma 
al margen de la tutela omnipotente varonil. Con estas directrices no ver- 
bales, el estoicismo se erigiría en una parte consustancial de la identi- 
dad histórica de la mujer griega. Y es que igual que las mujeres diosas 
hubieron de acatar el orden impuesto por las leyes patriarcales, en idén- 
tico plano la mujer mortal vivirá el sufrimiento como marco en el que 
se exteriorizan la sumisión y la obediencia al mandato masculino. 

Dependiente de las decisiones varoniles, la mujer griega habrá de 
respetar las pautas impuestas cumpliendo el voto de silencio. Así en- 
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tendemos por qué Séneca aconsejó a la fémina a amar al padre si es 
bueno, y a sufrirlo si es malo;*! por qué, en los testimonios que con- 
servamos, hay rastros nada infrecuentes de malos tratos a mujeres, al- 
gunos de los cuales abocaban en la muerte; por qué en el espacio mé- 
dico estaba preceptuado sanar al sexo femenino a través del sufri- 
miento, pues el médico-hombre podía ejercer sobre aquél medidas trau- 
máticas como la práctica sanitaria de la inmovilidad, de las sacudidas. 

En el tratado hipocrático Sobre la excisión del feto, el médico, tras 
desnudar a la mujer y cubrir su cabeza para impedirle que vea y sienta 
miedo ante lo que el médico realiza, prescribe a la enferma que per- 
manezca «paralizada» en posición horizontal con las piernas cruzadas 
mientras que, en el tratado Sobre las mujeres estériles, se receta que se 
ate los pies de la paciente a una escalera que es meneada por el lado de 
la cabeza de la mujer a la vez que el médico empuja, con la ayuda de 
su mano, la matriz hacia dentro. Una vez hecho esto, se anudan con 
cuerdas las piernas de la mujer, cruzadas una sobre otra. Y, en esta si- 
tuación, un día y una noche, ha permanecer la fémina atada, inmóvil, 
quieta. Obsérvese que estas técnicas curatorias están presentes en el 
mito de Galintias, según el cual ésta mujer fue castigada por ayudar a 
parir a Alcmena ya que, en el umbral de su casa, por orden de Hera, 
permanecían las Moiras e llitía con las piernas y manos cruzadas impi- 
diendo el alumbramiento de Alcmena. Así estarían 9 días y 9 noches 
hasta que Galintias logró, vía engaño, que se fueran las Moiras e Jlitía 
(Ov., Met., IX 284 ss.). Finalmente, en otro texto hipocrático, Sobre las 
enfermedades de las mujeres, se dice lo mismo con la diferencia de que 
la mujer será balanceada desde su cama que, elevada a gran distancia 
del suelo, se dejará caer al pavimento las veces que sean necesarias.*? 


4 Séneca, Los aforismos de oro, Antología de A. Laurent, Segovia 1984, aforismo XL 


* Complétense estos textos con las referencias de la pág. 332 sobre la relación entre el ges- 
to de soltar y el acto de parir, suceso este que, por lógica, tiene conexión con el suceso con- 
trario que se pormenoriza en el mito de Galintias, en donde la sujeción impide la llegada del 
parto. 

Los textos médicos citados pertenecen a la edición de la medicina hipocrática de la edi- 
toria] Gredos, vol. TV, Madrid, 1988: Sobre la excisión del feto, 1, 4. Sobre las mujeres esté- 
riles, 36. Sobre las enfermedades de las mujeres, 168. Añádase a lo expuesto en estas rece- 
tas médicas esta serie de descripciones sobre el carácter sufriente de la mujer: Y. 10; Hero- 
das, Mimo VI 35 ss.; Sof., El., 995 ss.; Trag., 223-8; fr. 50, 307. Videtur Esq., Pers., 285 ss.; 
Eurip., Heraclidas 625-6; Andr., 90 ss,; videtur Herod., Mimo XUL. 
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COROLARIO.- 


A la luz de estos testimonios, ¿podemos seguir aceptando que los mi- 
tos habitan en los límites cartográficos de la invención, o al cobijo del es- 
pejismo irreal? ¿Debemos aprobar la fantasía de que los pensadores, filó- 
sofos y escritores... griegos vivieron al margen de las ideas de su época? 

En caso de contestar afirmativamente a estas preguntas, ¿cÓmo ex- 
plicaremos el hecho histórico de no disponer más que de vidas femeni- 
nas imaginarias, es decir, por qué carecemos de retratos reales de muje- 
res? Y si mantenemos el axioma de que los mitos no condicionan la vida 
social, ¿cómo aclarar que Occidente durante siglos haya mostrado tanto 
empeño en ubicar fuera de los márgenes de la ley y de la racionalidad, 
y desde el mito de la inferioridad física, a mujeres, esclavos, poblacio- 
nes indias y negras? Y, sobre todo, ¿cómo entenderemos que quienes hi- 
cieron las leyes en la Atenas democrática asignaran el lenguaje no lógi- 
co a importantes sectores de la población (niños, esclavos, mujeres), ha- 
ciéndoles vivir en los muros presidiarios de los mitos como el único sta- 
tus jurídico y social e incluso lingiístico en el que debían moverse? 

La quema de brujas fue alimentada por sus mitos. El genocidio nazi 
se amparó en los suyos. Por tanto, ¿podemos seguir defendiendo la ima- 
gen paradisíaca (y mítica) de que el pensamiento, desde el momento en 
que se apoya en la racionalidad, es tan asépticamente puro que, sin 
mancha ni mácula, está por encima del bien y de mal careciendo de se- 
xismos y prejuicios, de modas y convencionalismos? Conteste vd.* 


43 A] acabar este capítulo me he encontrado con un testimonio de la escritora griega lon- 
na Tatsos, en su biográfico Diario de Ocupación (1941-1945) en donde relata la afasia total 
que a una mujer le sobrevino tras sufrir en cadena una serie de durísimas circunstancias per- 
sonales durante la ocupación alemana de Grecia (ed. Clásicas, Madrid 1991, p. 72). Esto sig- 
nifica que lo aquí expuesto sobre alogía y anorexia no debe tomarse universalizadoramente, 
sino tan solo cual muestra de cómo determinados sucesos sociales pueden incidir en la apa- 
rición de ciertas alteraciones psicopatológicas. Por otra parte, al leer recientemente las Reglas 
de urbanidad para señoritas (1859) de D. Fernando Bertrán de Lis he encontrado cómo este 
autor retoma al pie de la letra la autoridad de los escritores y filósofos griegos para afirmar, 
escribimos textualmente, que «no está decente que una muger, y mucho menos una jóven sea 
la primera en hablar con un caballero, á menos que sea un anciano, ó que ecxista entre ellos 
una grande amistad», Valencia 1995, pp. 30-31. 

En definitiva, de la misma manera que un cuadro nos transmite los valores de una épo- 
ca, las pinturas con palabras de los relatos orales y/o escritos cumplen idéntica función. De 
ahí el rango de iconicidad, y de realismo que hemos dado y concedido a los testimonios ana- 
lizados en estas páginas. 


261 


Los ATROPELLOS DE LA JUSTICIA. 
Los QUEBRANTOS LEGALES. 


Como nuestros antepasados ubicaron sus legislaciones en el espa- 
cio sacro, a través de las narraciones teológicas que construyeron tes- 
timoniaron cuán inmutables eran sus leyes, y desde qué instancias y 
con qué reverencias enunciaban deberes y derechos. También en dichas 
narraciones teológicas se observa con transparencia quién detentaba la 
autoridad, por qué era premiada la lealtad, qué grupos de poder salían 
beneficiados con privilegios y señoríos a sus espaldas, y en definitiva 
cómo sin rechistar se acataban las normas entre la mayoría de la po- 
blación sujeta a vasallaje. 

Y es que, desde antaño, las leyes sirvieron (y sirven) de patrón a la 
hora de ordenar y jerarquizar el mundo. Y, leyendo testimonios mile- 
narios, llegamos a conocer sociológicamente algo tar obvio como el 
incesto entre promulgación de leyes y ejercicio del poder. ¿Por qué ha- 
blamos de «incesto»? Por el hecho de que la legislación, al emanar de 
quien/quienes tenían poderío, venía no solo a cohonestar sus decisio- 
nes sino a confirmar que quienes tenían mando debían con mayor mo- 
tivo estar al frente de la ley. 

Que el poder suele generar perversos mecanismos de legitimación 
provocando en muchas ocasiones un parentesco, contra natura, entre 
ley y poder no es inhabitual en la Historia de la Humanidad y más 
cuando el ejercicio de la fuerza, al estar ricamente bañado en excesos 
y ultrajes, se servía (y sirve) para justificar el uso de la violencia y, de 
paso, aprobar los delitos y abusos de quien sujeta las bridas del man- 
do. Desde una lógica basada en el práctica del dominio, la autoridad 
incluía el reino de la ley, y esta situación despótica benefició en el pa- 
sado a una oligarquía en cuyo vértice un líder, rebelde y dominador, se 
colocaba presidiendo la asamblea de los poderosos. 
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Pero además, las fuentes griegas abundan, una y otra vez, en el ori- 
gen ilícito de la ley. Y, puesto que las palabras sirven para describir la 
realidad, por las palabras que han sobrevivido del pasado sabemos que 
el derecho se gestó en el campo de batalla desde cuyo desenlace, san- 
griento, se verificó el ascenso y la validez de normas noveles de ac- 
tuación. Fijémonos en que la conquista del santuario de Delfos sentó 
jurisprudencia no porque un advenedizo adquiriera facultades oracula- 
res con la desaparición de Pitón sino porque el nuevo dueño se había 
convertido, vía asesinato, en el amo legal del templo délfico. Y si así 
se comportaba Apolo en el interior de los muros de una iglesia, fuera 
de ellos su padre cimentaba derechos y privilegios. También por la sen- 
da de la agresividad. Rememoremos que Zeus conspiró contra los fue- 
ros consuetudinarios de su estirpe mientras, paso a paso, iba conquis- 
tando mayores parcelas del poder. Primero, defenestrando a su padre, 
luego agrediendo uxoricidamente a su esposa Metis tras, claro está, ha- 
ber vencido a Gea y matado a los hijos de su abuela, que al fin y a la 
postre eran parte de su sangre y de su linaje. 

Y es que, gracias a la expansión cultural de los metales, quienes 
empleaban armas de guerra (flechas, espadas, escudos, lanzas, uso de 
caballos...) obtenían dentro de los núcleos sociales conquistados enor- 
mes ganancias. No solo crematísticas sino jurídicas además de episte- 
mológicas, amén de que los efectos de la cultura bélica se dejaban no- 
tar día a día al hacerse más insondable la separación de los roles se- 
xuales entre hombre/mujer mientras, simultáneamente, quedaban des- 
legitimadas las simbologías ctónicas. 

Convertidos en elite, los líderes militares apuntalaban su supremacía 
legal desde la fuerza y la superioridad fisiológicas. Tanto fue así que la 
alianza entre corpulencia y tecnología bélica iría abriéndose camino en 
Grecia desde el segundo milenio antes de Cristo, de modo y manera 
que la sociedad primitiva griega bajo el filo hiriente de illa belli lex aca- 
baría organizada patriarcalmente llegando a su cénit en el siglo VIII an- 
tes de Cristo con el nacimiento sangriento de la Grecia colonial. 

Esto significa que si en un período determinado nuestros antepasa- 
dos defendieron una concepción maternal de la Naturaleza, en otro mo- 
mento y debido al cambio de circunstancias históricas, nuestros ances- 
tros se adhirieron a otra concepción biológica de la realidad basada en 
la superioridad (no solo del vientre sino) del brazo. Tal hecho cultural 
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explicaría por qué en el pasado las disposiciones jurídicas ampararon 
a líderes y héroes fuertes dando lugar a una legalidad socialmente pi- 
ramidal y sexualmente asimétrica. 

Que la fuerza de la ley refrendó las facultades decisorias de una mi- 
noría es tan evidente que la justicia griega solo funcionaba entre igua- 
les. De ahí arrancaría el origen jurídico de la esclavitud en Grecia. E, 
igualmente, de ahí arrancaría el uso arbitrario de la justicia, como ya 
denunció Hesíodo en Trabajos y Días (249-265). 


LAS SÚPLICAS 


Con el fin de examinar los usos y abusos de la autoridad resulta 
conveniente analizar las prácticas judiciales. Y, al hacerlo, sabemos que 
los litigios, las demandas y pleitos se solucionaban vía súplicas, en las 
que las decisiones del varón juez adquirían naturaleza irrevocable. Es 
más, dado que en el pasado la petición de justicia era un medio de in- 
vocar caridad, las súplicas constituyeron desde su origen una fórmula 
ritualizada de piedad, o mejor, de solicitud de piedad. 

Dicho lo cual, quien no tenía poder debía rogar clemencia al varón 
que, como pastor de hombres, dispensaba justicia. Cuando así sucedía, 
es decir, cuando se imploraba ayuda, la reclamación siempre iba acom- 
pañada de un elevado nivel mímico, pues las súplicas poseían una es- 
tructura gestual bien reglada. Fíjese en que el/la suplicante, por su con- 
dición e inferioridad, se colocaba a ras del suelo y, cabizbajo-a, pedía 
una gracia. Y, en el momento de humillarse, abrazaba las rodillas del 
juez que, por medio del mando y desde el báculo del poder, tenía en 
su mano los medios de otorgar y hacer cumplir la justicia. En ocasio- 
nes, la/el suplicante llegaba a mesar la barba del juez en señal de mi- 
sericordia, también con el ánimo de aplacar/influir en su decisión. De 
este modo, sabemos que Tetis sujetó con su mano izquierda las rodi- 
llas de Zeus mientras, con la derecha, acariciaba su barba. Con estos 
gestos, o sea, sumisa y expectante, la diosa dirigía sus peticiones al rey 
del Olimpo. 

Agréguese a esto el hecho de que el varón mortal, imitando las pau- 
tas de actuación de Zeus, podía dictaminar sentencia sobre todo tipo 
de asuntos hasta llegar a juzgar el perdón, o no, de la vida. Investido 
en su autoridad, el hombre poderoso dirimía veredicto incluso sobre el 
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destino humano. De ahí que Licaón y Leodes se aferrasen, bien asidos, 
a las rodillas de sus jueces suplicándoles vivir pues, vía súplicas, estos 
dos guerreros imploraban a Aquiles y Ulises respectivamente que les 
indultasen la muerte que se cernía sobre sus cabezas. 

Por supuesto, había otras situaciones muchas menos críticas en las 
que tenía sentido el gesto de la súplica. Y era justamente cuando el pa- 
dre alzaba su voz y aplicaba como juez sus sentencias en el ámbito fa- 
milia. Entonces los hijos abrazaban las piernas de su progenitor y pe- 
dían justicia. Y es que el padre, como defendió Homero, era la encar- 
nación biológica de la ley y la justicia.** 

Y cuando la mujer era quien clamaba una gracia, o rogaba el revo- 
camiento de una medida que la desfavorecía, también hacían acto de 
presencia las súplicas. De este modo, Circe, tras dar un filtro brujo a 
Ulises y tocar al héroe con su varita pronunciando las oportunas pala- 
bras mágicas, como viera que Ulises, aleccionado previamente por 
Hermes, lograba salir indemne de su ritual brujo y mostraba la inten- 
ción de matarla con un cuchillo, procedió con rapidez a aplacar la pre- 
tensión homicida de Ulises, y entonces la maga abrazaría las rodillas 
del héroe en señal inequívoca de sumisión, de súplica, de misericordia, 
de piedad, de perdón al fin y al cabo. 

Igual que Circe, otras mujeres famosas tuvieron que buscar refugio 
legal en la súplica. Nos referimos a las mujeres Medea y a Hécuba, las 
cuales asieron por las rodillas a Creonte y Agamenón respectivamen- 
te. Y, como la súplica otorga más poder al que ya lo tiene poder, Me- 
dea y Hécuba abrazaron humildemente las piernas de hombres pode- 
rosos, y ello con el objetivo de reclamar la justicia de sus peticiones. 

Refiriéndonos concretamente a Medea, sabemos por Apolonio de 
Rodas que Medea toca las rodillas de la esposa de Alcínoo, Arete. El 
origen de tan excepcional comportamiento procede de la íntima nece- 


4 Tetis: Hom., 11, 1 493-514. Vid., ibídem 1 400 ss. 
Tocar la barba: ibídem, loc. cit.; Eurip., Her., 985-90; 1204-11; Hec., 285, 339-45, 
Madre-hijo: Hom., 11., IX 441 ss. 
Licaón: ibidem XXI 64-75. 
Leodes: Hom., Od., XXII 310-316. 
Hijos-padre: Eurip., Her, 75-80. 
Complétese con la dimensión varonil de «el cetro de la justicia» en cita número 32 de 
la página 245. 
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sidad que tenía Medea, pues ésta, enamorada de Jasón, intenta con- 
vencer (por las piernas) a Arete para que influyese en la deliberación 
de su marido Alcínoo quien, al fin y a la postre, era el único juez con 
potestad para decidir si dejaba a Medea partir con Jasón u obligarla a 
retornar a su casa paterna.* 


DERECHO PATRIARCAL 


Lejos de creer que la superioridad física y moral del varón anima- 
ba solo las sentencias de las súplicas, sabemos que en el pasado fue 
frecuente la alianza entre ley y corpulencia. Un ejemplo del ejercicio 
biológico de la ley aparece en el hijo de Ulises y Penélope, Telémaco. 
Es sabido que éste sufría a diario la humillación de ver cómo los pre- 
tendientes de su madre entraban en su casa y, con fiestas y manjares, 
todas las noches saqueaban la hacienda de sus padres. A pesar de esta 
afrenta, Telémaco no pudo luchar contra los pretendientes de Penélo- 
pe, y por dos motivos. Uno, por el hecho de que numéricamente eran 
superiores y, además, los pretendientes conocían los entresijos del arte 
de la guerra. Y, en segundo lugar, Telémaco no había terminado de cre- 
cer. ¡No estaba fisiológicamente maduro y, por lo tanto, no era un can- 
didato con posibilidades para dirimir, por la fuerza, la justicia dentro 
de su hogar! Por ser adolescente carecía del coraje y arrojo precisos 
como para salir con éxito de una posible lucha, refriega o combate. 
Para su desgracia, Telémaco habría de esperar la llegada de su padre: 
con su ayuda pudo poner orden en su morada tras matar, uno a uno, a 
los pretendientes. 

Añadamos a lo expuesto que si el hombre, divino y/o mortal, sólo 
él, poseía la exclusiva potestad de resolver litigios y contiendas, con- 
secuentemente nula era la intervención de la mujer, diosa o mortal, en 
el campo de la ley. La instrucción de las normas sociales constituía un 
dominio patriarcal, un coto reservado al varón divino y/o mortal. Por 
esta razón, Penélope no pudo oponerse, tampoco enfrentarse, a las pre- 


45 Circe: Hom., Od., X 318-323. 
Medea: Eurip., Med., 316-24. 
Hécuba: Eurip., Hec., 339-40, 840. 
Arete: Apol. Rod., Argon., IV 1012-4, 
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tensiones matrimoniales de sus pretendientes que tanto aborrecía su 
hijo Telémaco. Por esta razón, el espíritu legal que sustentaba los con- 
tratos matrimoniales excluía, en su instrucción, al sexo femenino. La 
prueba de esto aparece en el mito eleusino.* 

Recordemos que, aun siendo enorme la hegemonía que desplegaban 
las diosas Deméter y Perséfone, las dos, madre e hija, sufrirán por 
igual una misma experiencia. Tanto Deméter como Perséfone desco- 
nocieron la existencia de unos vínculos jurídicos conyugales. Deméter 
no sabía los planes matrimoniales que, a sus espaldas, había elabora- 
do su consorte, Zeus. Y Perséfone no estaba informada ni de su matri- 
monio ni de la inminencia de su boda, vía secuestro. Por otra parte, en 
el capítulo anterior, ya comentamos que Quirón había enseñado a Pe- 
leo el modo de obligar a la diosa Tetis a casarse con él. 

¿Qué podemos decir? Pues que ni Deméter ni Perséfone ni Tetis tu- 
vieron fuerza legalmente decisoria sobre su vida, de la misma manera 
que Penélope vivía la coacción física de los pretendientes que ansia- 
ban casarse con ella. Estos datos son importantes desde el punto de 
vista jurídico, ya que nos informan acerca del grado de secundariedad 
en que habitaban las mujeres diosas y/o mortales. Aspecto que se en- 
riquece con la opinión que tenía, acerca de la mujer, la secta pitagóri- 
ca. Para los pitagóricos la mujer casada era una suplicante. Aspecto 
que se enriquece con el contenido neopitagórico de la famosa Carta, 


46 Esquilman los pretendientes la hacienda de Ulises: Hom., Od., 1 91-2, 148, 150-60; II 
49, 125; XV 31-2; XVI 125; XVIII 304-5; XIX 133. Y Penélope es tomada como la causa 
del empobrecimiento de la hacienda (ibid., 11 90 ss., 122 ss., XV 10-25), tal era el miedo que 
sentía Telémaco pensando en perder la herencia: Hom., Od., XIX 529-34. 

Del compañero de Clitemestra, Egisto, se decía también que esquilmaba Jos bienes de 
Agamenón: Sof., El., 1290-1. Y Electra, como Telémaco, se quejaba por ser marginada: Eu- 
rip., El, 54-63. 

Penélope llora (ibídem IV 722, 758, 800; XX1 356; XXIV 294-5, XIX 208 ss.; véase el 
sufrimiento en la mujer: Hom., 21, VÍ 486 ss.; Sof., fr. 583), y vacila (Hom, Od., 11 89-90; 
XII 375 ss.; XVI 70 ss.; XIX 137, 525 ss.; XXIV 126), tan fuerte era la presión matrimo- 
nial de los pretendientes (ibídem 1 248; 11 50; XVI 27-35, 385 ss.; XVI 276; XIX 133). 

Penélope y el ritual de la nueva boda: ibídem 1 275 ss.; Ml 111-114, 

Telémaco y la boda de su madre: ibid., 11 223; XIX 530-5. Desde luego, la esposa de 
Ulises no podía rehuir jurídicamente unos nuevos esponsales porque o, tras la ausencia del 
marido, admitía a otro hombre como esposo, conforme preceptuaba el costumbrismo legal 
(Herodas, La Alcahueta 21-6), o regresaba como viuda a la casa paterna (Ant. Pal., VII 475). 

Llegada de Ulises: Hom., Od., XIX 1 ss., passim. 
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cuya autoría se adscribió rápidamente a la madre de Platón. Pues bien, 
en dicha epístola, se insta a la mujer a respetar la ley, a aguantar al ma- 
rido y, por supuesto, a no imitar al varón. 

En este contexto de debilidad legal debemos situar el juicio contra (*) 
la deidad Afrodita, en el que aflora con contundencia el esquema pa- 
triarcal de la ley. En líneas generales y en un primer acercamiento, de- 
bemos señalar que la conducta de Afrodita fue duramente penalizada 
según los cánones masculinos del honor, de la moral y la justicia, lo 
cual manifiesta el cambio de rumbo histórico de los valores sexuales, 
tanto o más cuanto que Afrodita, no lo olvidemos, era la personifica- 
ción cósmica del Amor hasta el límite, tal era su fuerza erótica, de que 
actuaba sobre la sexualidad de pájaros, animales... y, claro está, llega- 
ba a gobernar las leyes de la sexualidad humana. 

Verde, sensual y concupiscente, tal era la naturaleza de Afrodita, 
mientras que lubricidad y humedad constituían las cualidades que re- 
galaba a todo ser viviente. Sin embargo, se la va a acusar ¡a ella! de 
infidelidad matrimonial. Tamaño atentado vendrá a alterar y muy se- 
riamente la esencia libertaria de esta antigua diosa erótica y, de paso, 
vendría a inscribir a Afrodita dentro de la saga de castigos que reci- 
bieron los seres ctónicos. Dicho esto, sabemos por Homero que la dio- 
sa Afrodita fue acusada del delito de mantener prácticas sexuales ilíci- 
tas. Ahora bien, lo curioso del asunto no reside tanto en el hecho de 
que se penalizara el comportamiento de Afrodita cuanto en que, desde 
la acusación, la diosa se movería para su desgracia en medio del vacío 
legal. Vacío legal que fue producido 


1. por la exclusiva presencia de deidades masculinas que fueron lla- 
madas por el marido ultrajado, Hefesto; 


2. por la petición legal que realizaba Hefesto en la que éste exigía, 
como cónyuge, ver resarcido su honor. Para ello, Hefesto dirigió, 
sin dilación alguna, una serie de exigencias jurídicas contra el 
padre de su esposa, Zeus, y contra Ares, causante de la infideli- 
dad de su esposa; 


3. por el abandono en que se mueve la diosa Afrodita: ni siquiera 
se atisba el menor apoyo por parte de su padre, Zeus; asunto que 
recuerda, al cien por cien, la falta de asistencia que tuvo la dio- 
sa Hera respecto de su hijo cuando la diosa discutió con aquél; 
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4. y, sobre todo, por la explícita soledad que envuelve a la diosa 
Afrodita pues, frente a los varones convocados, es la ¡única y 
sola mujer que se encuentra presente en el juicio! 


5. por la imposibilidad que rodea a Afrodita a la hora de exponer 
verbalmente y en público un alegato a su defensa; 


6. a estas variables procesales hay que agregar el silencio coerciti- 
vo que no pudo romper Afrodita. Silencio que se agudiza toda- 
vía más cuando la diosa careció de alguien que la avalara de- 
fendiéndola. Sin apoyo legal Afrodita no dispuso de nadie que la 
amparase durante su juicio, mientras que Ares, muy al contrario, 
sí tuvo a alguien que le representara legalmente en el proceso en 
el que también se le acusaba de delito sexual. 


Pero además, la penalización que sufre la diosa del amor se nutre de 
la misma filosofía jurídica que permitió sancionar, y duramente, a las 
criadas de Penélope, a las que se les acusó de inmoral impudicia. De 
hecho, si la diosa Afrodita vio cómo un tribunal del honor mermaba los 
límites eróticos de su libertad, del mismo modo las criadas serían cas- 
tigadas aunque en mucha mayor medida que la diosa Afrodita. Relata 
Homero que cuando Ulises regresa a su hogar, impuso allí su gobierno, 
tal era la capacidad que como varón tenía a la hora de imponer, con su 
criterio, orden, y justicia: con la ley de su espada mató a todas sus sir- 
vientas que se habían unido sexualmente a los pretendientes. 

Este suceso violento rememora la muerte de Perimela, mujer que 
había sido asesinada al serle descubiertos los amores ilícitos en que es- 
taba envuelta. Y es que su progenitor, ante tales circunstancias, deci- 
dió como juez soberano poner fin a la vida de su propia hija.” 


27 Las opiniones de Pitágoras en Jambl., Y. P, XI 54-57. 

Plat., Diálogos apócrifos, dudosos, cartas, Madrid 1992, pp 429 ss, 

Juicio de Afrodita: Hom., Od., VII 265-367. 

Sumisión femenina: Hom., Od., VII 68. 

Mirada de Afrodita al suelo: himno a Afrodita 1 155. 

Afrodita, aunque diosa, es débil (Coluto 91) porque, en definitiva, el sexo femenino es 
inferior respecto al masculino (Ant, Pal., XUl 17; Hdto., VIII 68; Sof., Ef., 998-1001; Eurip., 
Hec., 1185-7;, Jon 398-400; If. Taur., 1006-7; Plat., Rep., 451d, 453b, e, 455c; medicina hi- 
pocrática: Sobre las enfermedades de las vírgenes; Esq., Supl., 514; Ov., A. A., HI 382 ss.; 
Coluto 300; Artemidoro 1 50). 
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Desde la dureza e inflexibilidad, las normas eran asumidas. Y con 
temor y también por miedo se cumplían, visto el grado tan elevado de 
autoridad que emanaban las decisiones masculinas. Con tan ilimitada 
autoridad, es lógico que se generasen actos de claro despotismo. 

Amparado en el ejercicio oligárquico del poder, Zeus maltrataba a 
Hera. Incluso, un día, decidió colgar a su esposa a través de una cadena 
de oro, dejándola suspendida entre el cielo y la tierra. Y, con el fin de 
hacerle más duro su colgamiento, llegó a colocar en cada uno de los pies 
de Hera un yunque, ¿el yunque de su hijo, el metalúrgico Hefesto? 

En otras lides no menos sádicas, Afrodita fue herida por Diomedes 
mientras que, otra vez Hera, ésta mujer divina recibía en su pecho un 
dardo de tres filos, regalo lanzado por la mano de Heracles. Por otra 
parte, ahí está la actuación del rey de los Infiernos secuestrando y vio- 
lando a Perséfone, también la sujeción conyugal de la diosa Tetis a tra- 
vés de Quirón y, cómo no, la muerte de Perimela, el asesinato de las 
criadas de Ulises... Todo lo cual pone de relieve cuán omnipotente era 
el nivel de injerencia masculina en el control de la mujer, y cuánta la 
fuerza legal que tenían las decisiones de los patriarcas.* 

Con semejantes directrices, ¿cómo va a ser posible que participara 
la mujer diosa y/o mortal en el mundo de las leyes? Ello resulta im- 
posible, vista la repartición jurídica del poder. La prueba de ello apa- 
rece en el final terrible que rodeó a la vida de Clitemestra. 


Deseos de encontrar Ulises «sexualmente pura» a Penélope: Hom., Od., XI 42-3, XIX 
525-30. Virtuosismo de Penélope: Ov., A. A., HT 15. 

Sobre la virtud femenina: Aristot., Pol., 1 13, 1260a. 

El horror de Ulises y de Telémaco proyectado sobre el comportamiento de Penélope: 
Hom., Od., XVII 160-2; XIX 525-30. 

Ahora, compárese la «castidad» de Penélope con los escarceos sexuales de Ulises: Hom., 
Od., 1 14-5; V 10 ss.; 150 ss.; X 345 ss.; XXIII 321 ss.; 333 ss, Y en esa flagrante asimetría 
en la que el hombre comprobaba la fidelidad de la mujer (Ov., Met., VI 714 ss.), el varón 
no solo podía matar a la mujer, como hizo Ulises ahorcando a las criadas (Hom., Od., XX1I 
437-473; v. Fil., Apol. Tian., 1 10), sino también irse del hogar, una vez demostrada la infi- 
delidad femenina (Ant. Lib.. Mer., XXXVII 1). 

Perimela: Ant. Lib., Mer., XXUL 


18 Sobre la causa de los malos tratos léase la página 239-240, 246. Por supuesto, también 
en la cultura cristiana existe una infinidad de muestras que redundan en la asimétrica distri- 
bución del derecho patriarcal. El caso más representativo aparece en la biografía de Santa 
Rita de Casta quien, a menudo, de su marido recibía golpes y puñetazos. 
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Clitemestra fue asesinada por sus propios hijos, Electra y Orestes. 
La pregunta es obvia. ¿Cómo es posible que la propia descendencia 
ataque sanguinariamente a la madre cuando, por las leyes de Deméter, 
el matricidio estaba penalizado? Para contestar a este difícil interro- 
gante conviene rememorar que si Zeus dio muerte, y por dos veces, a 
mujeres embarazadas (Metis y Sémele), con idénticas pautas de com- 
portamiento Electra y Orestes paliarían su ira al acabar con la vida de 
su madre, tanto o más cuanto que a Clitemestra se le acusaba no solo 
de sustituir al legal e inigualable Señor de la casa, Agamenón, sino de 
expoliar los bienes de la hacienda manteniendo relaciones sexuales con 
un hombre llamado Egisto. Y, lo más importante, cuando Electra y 
Orestes decidieron exterminar a Clitemestra, por medio de su acción 
sangrienta quisieron vengar el asesinato de su padre, pues el patriarca 
Agamenón había fallecido por la mano de Clitemestra.* 

Aunque el matricidio se produjo por la actuación alevosa de Clite- 
mestra -en el baño mataba a su esposo Agamenón-—, sin embargo no 
hay que olvidar que el regicidio que cometió Clitemestra había nacido 
de la ignominia que para ella supuso el asesinato de su hija Ifigenia, 
inmolada por deseos de Agamenón en un sacrificio humano, antes de 
iniciarse los prolegómenos de una guerra. 

Recordadas algunas de las claves de esta tragedia familiar, usted ya 
conoce cuán presente estaba la mano del escritor que, al dejar impre- 
sa en sus testimonios la arquitectura de su tiempo, dejaba filtrar entre 
sus palabras los valores sexuales dominantes, de modo que el poeta, el 
narrador, el cuentista, el filósofo, el científico... canalizaban en sus re- 
latos las pautas morales de la época en que les tocó vivir. Tanto fue así 
que Homero ni siquiera discutió la ilicitud de acabar con la vida de 
Clitemestra. Se la asesina, y punto. Así lo narra el poeta. Siglos más 
tarde, los escritores excelsos de la tragedia griega ofrecerían una argu- 
mentación razonada en torno a la necesidad de liquidar a Clitemestra. 
Aunque variaban el guión, no cambiaron ni un ápice el desenlace final 
de tan dramáticos acontecimientos. ¿Por qué? Porque los valores se- 
xuales que movían a Esquilo, Sófocles, a Eurípides... eran, a pesar de 
los siglos transcurridos, idénticos a los que movieron a Homero. 


49 Clitemestra mata a su hombre: Esq., Agam., 40-47, 1227 ss.; Eurip., EL, 2-13, 
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Legado a este punto, ¿cuáles fueron las consecuencias jurídicas que 
para Electra y Orestes conllevó el asesinato de Clitemestra? Pues éstas: 


1. si la diosa Afrodita fue acusada de poligamia, también sobre Cli- 
temestra recaerá la losa de la impudicia, pues Clitemestra no solo 
no respetó la normativa patriarcal sobre el pudor y el comedi- 
miento femeninos sino que, como Afrodita, mostró un espíritu 
independiente. Consecuentemente, la mujer-diosa (Afrodita) y la 
mujer-mortal (Clitemestra) recibieron un castigo que, aunque de- 
sigual, tuvo la finalidad de anularles su libertad; 


2. por otra parte, sí Afrodita, pese a estar clara e íntimamente rela- 
cionada con los hechos que se le imputaban, en el juicio no dis- 
puso de voz ni de palabra para defenderse, Electra vivirá una si- 
tuación similar tras participar en el matricidio. Y como Electra 
no era sujeto de derecho, y carecía por tanto de la necesaria in- 
dependencia como para arrogarse laculpabilidad del de- 
lito, Electra no fue castigada por el crimen de su madre sino 
obligada a permanecer dentro del espacio matrimonial que diri- 
ge y gobierna el marido que, en primera y en última instancia, 
es la encarnación viva de la Ley. 


¿Esto significa que, como relatara Plutarco, las faltas de las muje- 
res pasan desapercibidas, y por ello, añadimos, Electra no fue acusada 
de ningún delito? No, en absoluto. Dado que Electra había arrostrado 
una acción asesina saliéndose de los fueros femeninos, la vuelta al 
equilibrio se conseguía a través del cumplimiento del compromiso ma- 
trimonial. De este modo, Electra está obligada a acatar, como pena, su 
destino matrimonial, y a contrarrestar su acción homicida viéndose ata- 
da y bien atada a las leyes del matrimonio. Por este motivo, Electra, la 
hija asesina, tuvo que aceptar el matrimonio que se le imponía, y muy 
a pesar suyo, ya que Electra criticó su himeneo con un hombre que no 
tenía la laya y alcurnia de su cuna. 

Muy diferente es lo que le pasará a su hermano Electra, pues Ores- 
tes, como hombre, podrá m o vers e y, por tanto, podrá disponer del 
recurso legal de la huida. Ello le permitirá a Orestes buscar protección 
y, sobre todo, los medios que se precisan para purificar la mácula del 
derramamiento de sangre. Por supuesto, tales recursos legales en Elec- 
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tra, una mujer, no existían y, menos, se dispensaban, pues de la misma 
manera que el varón, divino y/o mortal encamaba la figura del juez, la 
mujer siempre era una suplicante según el criterio pitagórico.%% 

Por lo tanto, el único castigo que recayó sobre Electra consistió en 
dar muestras de sumisión al compromiso conyugal que como esposa 
le competía respetar. Paradójicamente, pese a la rivalidad que existió 
entre ellas, tanto a Clitemestra como a Electra se les instó a vivir den- 
tro de los cauces de la normatividad patriarcal. 

Como bien observa, la aceptación por parte de Electra de su desti- 
no matrimonial, se repite en Perséfone, también en Penélope. Reapa- 
rece en el juicio de Afrodita, y cobra protagonismo en Clitemestra, tan- 
to o más cuanto que con su muerte se restituyó la armonía legal. Con- 
siguientemente, el acatamiento a la justicia patriarcal era la referencia 
de la mujer diosa y/o mortal. Y, cuando no sucedía así, caía el brazo 
de la ley, con todo su peso. 

De este modo, si Erifila fue matada por su propio hijo Alcmeón y 
Perimela, asesinada por su padre; si Ulises pasó por el filo de su es- 
pada a las criadas de su hacienda; Clitemestra fue liquidada en el mo- 
mento en que, transgrediendo el derecho patriarcal, antepuso la matri- 
linealidad a la autoridad del marido. Y es que Clitemestra vengó la (*) 
muerte de su hija Ifigenia a través del asesinato de su esposo. Pero, al 
hacerlo, sobre Clitemestra cayó la losa del oprobio, pues una mujer ha- 
bía dado fin a un hombre y, al matarlo, había conculcado las leyes se- 
xuales que exigían de la mujer respeto y docilidad al varón. Y como 
la impudicia —decía J. J. Rousseau que no hay algo más abominable en 
la mujer que la indecencia—, constituía un motivo jurídico y moral de 
castigo, el ciudadano ateniense que no denunciase el adulterio femeni- 
no podía ser castigado viéndosele negados sus derechos políticos. 

La conclusión que está explícita en los castigos al sexo femenino es 
clara y contundente: la obediencia y la humildad fueron las máximas 
de actuación de la mujer de la Grecia continental, de modo que aque- 
llas féminas que se salían del marco patriarcal eran fuertemente criti- 


30 Electra y Orestes: Sof., El., 1289,1407-1430; Eurip., El., 43-6, 50-3, 225-254, 310-1. 
La diferencias entre Orestes y Electra nace del convencimiento de que la lucha no es algo 
propio de la mujer (Esq., Agam., 940-3) sino del lenguaje masculino (h. a Deméter 151-3). 
Las faltas de las mujeres pasan desapercibidas: Plut., Deberes del matrimonio 43. 
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cadas y/o castigadas. Así, se censuró a la poetisa Mirtis, y ello por ri- 
valizar con Píndaro, mientras que Héripe era asesinada por mostrar/te- 
ner iniciativa ante su raptor-esposo.*! 

Es evidente que el hombre griego controlaba todas las facetas de la 
realidad. Y, en el cumplimiento del derecho agnaticio, la mujer era, por 
definición, imbécil (pág. 248), es decir, un ser que no disponía de me- 
dios legales alternativos que no fuesen los que el varón, en su mente, 
había decidido como juez y legislador. 


LA LÓGICA DE LA LEY 


Lo que legitimó, en última instancia, el comportamiento de líderes, 
héroes y dioses fue un determinado tipo de lógica. Por eso, mucho an- 
tes de que el viejo filósofo Parménides (c. 540-c. 450 a. C.) expusiera 
sus ideas, los mitos griegos ya habían reflejado cómo la lógica es lo 
que sustenta las reglas del sistema jurídico. ¿Por qué afirmamos esto? 
Pues por el hecho de la lógica asimétrica favoreció un ordenamiento 
legal de carácter oligárquico y esclavista. De este modo, resulta habi- 
tual en la cultura griega observar cómo proliferaron aquellos comenta- 
rios tendentes a reforzar la autoridad masculina en detrimento de la fe- 
menina, y en detrimento de hombres de nacionalidad no griega. Y si 
se ensalzaba en la mujer una virtud, siempre aparecía un rasgo que, por 
definición legal, aminoraba el halo de superioridad femenina. P. e., las 
mujeres peonias suscitaban gran admiración debido a la destreza ma- 
nual que poseían, ya que eran capaces de hacer simultáneamente va- 
rias cosas a la vez. Sin embargo, de las mujeres peonias se dirá no solo 
que los animales las aventajan. También, se afirmaba que la naturale- 
za irracional de las mujeres era siempre superada por el varón.*? 

Expuestas así las cosas, el ordenamiento jurídico griego, incluso con 
la llegada de la democracia, favorecía a una elite que gozaba, en ex- 
clusividad, de unos derechos quedando justificada una distribución oli- 


51 Mirtis: PMG 664 (a). 
Héripe: Partenio de Nicea, op. cit., VII. 


52 En algunos casos son loadas las cualidades superiores de las mujeres (Plut., Mor, 250D), 
como sucedía con las mujeres peonias (El., Hist. animal., VII 12), aunque cuando esto ocu- 
rría se subrayaba la superioridad de los hombres (ibídem VII 10). 
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gárquica del poder. Y puesto que estamos hablando de lógica jurídica, 
no debemos pasar por alto una evidencia: el término «lógica» es un de- 
rivado del «lógos». Es decir, en griego la «lógica» procede del «lógos». 
Y lógos ya sabe que significa pala b r a. Este dato semántico es muy 
importante, ya que gracias a esta referencia entendemos por qué líderes 
políticos, nobles, héroes y dioses apalabraron con leyes la realidad 
atando de un modo determinado y fijo las relaciones intersexuales. 
ltem más. En los textos griegos vemos que el empleo de la lógica es- 
tuvo unido al modo violento con que se utilizó el lógos. Es decir, los va- 
rones se erigieron en emisarios de palabras, pero lo hicieron coercitiva- 
mente mandando sobre los contenidos del lenguaje y ahogando toda po- 
sibilidad de expresión que no fuese la suya. Convertido el hombre po- 
deroso en depositario de palabras, aquellos seres que transgredían las 
pautas normativas de su realidad eran liquidados. Por este motivo, la re- 
lación entre «lógos» y «lógica» se vuelve trascendental cuando conoce- 
mos que el varón, mortal y divino, conquistó el lenguaje y, al hacerlo, 
se hizo con los beneficios que sus leyes les otorgaba: sólo hablaba quien 
tenía poder decisorio. Sólo legislaba quien poseía autoridad para hablar. 

¿Por qué en el espacio de la ley cohabitaban lógos y lógica? Por- 
que tanto en los relatos mitológicos como en el pensamiento arcaico 
(ss. VU-VI a.C.) como en las concepciones filosóficas y políticas de 
Atenas (ss. V- IV a. C.) se defendió que el varón libre y poderoso era 
dueño indiscutible del lenguaje. Y por ley (o por lógica) era poseedor 
de las reglas del discurso. Esto justificaba no solo las prerrogativas ju- 
rídicas del hombre sino el exclusivo derecho del varón a la hora de ha- 
blar y legislar, mientras que por esa misma lógica el derecho de la mu- 
jer era inexistente, y lo era porque fisiológicamente era distinta al hom- 
bre. De este modo, la mujer carecía de legitimidad para hablar en pú- 
blico, también de potestad para decidir en los asuntos tanto privados 
como no privados. 

La prueba de la cercanía entre lógica y lógos aparece indiscutible- 
mente en Afrodita, pues en su juicio no dispuso la diosa del más mí- 
nimo recurso legal y, en consecuencia, no pudo defenderse ni siquiera 
por medio del lenguaje. 

Llegado a este punto, conviene decir que si en el capítulo anterior 
hemos analizado la alogia femenina, en éste vemos la falta de repre- 
sentatividad femenina en la distribución y elaboración de las leyes. Y 
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estos dos sucesos están interrelacionados hasta el punto de que, mer- 
ced a la lógica patriarcal, la debilidad jurídica de la mujer justificaba 
y legitimaba que el sexo femenino fuera un ente alógico. 

Así las cosas, la alogia era una consecuencia de la discriminación 
legal que padecieron las mujeres continentales de Grecia. O de otro 
modo. La normatividad obligaba a las mujeres a permanecer calladas. 
¿Puede asombrarnos entonces que la importancia religiosa de Deméter 
y Perséfone naciese de la experiencia litúrgica del silencio? 


CUÁNTA EXTRAÑEZA 


Llama la atención observar cómo la falta de relevancia lingúística, 
jurídica, social... de la mujer estaba ligada a los sentimientos del pro- 
pio varón. Paradójicamente, éste, que había excluido a la fémina del 
ámbito del discurso y de la lógica veía que la mujer no solo habitaba 
en las antípodas de la razón sino que no se parecía en nada a él. Por 
eso, el varón observaba, con preocupación, cuán extraña era la forma 
femenina de comunicarse y de actuar. 

Son abundantes, muy abundantes las opiniones que reconocían que 
la mujer era un ser distinto, inexplicable, insólito..., capaz de suscitar 
inseguridad y provocar resquemor al hombre. Además, según los rela- 
tos mitológicos la mujer habitaba en la oscuridad (de la inteligencia). 
Por eso, su modo de hablar era sinuoso, polivalente, oscuro... En suma, 
de difícil entendimiento. 

Tan generalizado estaba el enigma «¿qué anida en el corazón de la 
mujer?», que la incomprensión masculina apareció muchas veces retra- 
tada: en el aura de misterio que despedía la voz de las Sirenas, de las 
Musas, de Circe, la Esfinge..., seres estos capaces de despertar muchos 
recelos, también miedo, y una gran desazón al hombre. A esto hay que 
unir que el nombre de la maga Medea, «Medeia», se nutría del verbo 
«médomai» que significa tramar y maquinar, además de pensar. 

¡No se puede confiar en las mujeres!, diría categóricamente Home- 
ro y más cuando, según la autoridad de nuestros antepasados, las fé- 
minas hilaban tramas, bordaban mentiras, tejían argucias... ¿Qué es lo 
que anida en el corazón de la mujer? Misterio. ¿Qué anida su corazón? 
Indescifrables secretos. Fijémonos en que Penélope, por la noche y a 
hurtadillas, deshacía lo tejido por el día engañando así a sus preten- 
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dientes. Por otra parte, la diosa Gea cooperó en la caída monárquica 
de su esposo Urano aprovechando la oscuridad. Y no olvidemos que, 
en soledad, Deyanira tintaba la túnica que, sin saberlo ella, provocaría 
la muerte a Heracles, su marido.** 

Junto al postulado de que la mujer divina o mortal era incompren- 
sible añadíase la idea de que la fémina era psicológicamente variable. 
A veces, se comportaba como la tierra, es decir, de forma huidiza y, en 
otras ocasiones, como la luna, o sea, de modo alternante. Estos cam- 
bios de carácter venían a alimentar aún más el aura de desconcierto 
que pendía sobre la mujer (pp. 156 ss.). Por otra parte, su cuerpo, su 
misterioso cuerpo, andaba sujeto a mudanzas y variaciones (menstrua- 
ciones, embarazos, menopausia...). Cambios a los que era ajena la rec- 
tilínea fisiología masculina. En definitiva, la mujer era variable. De he- 
cho, la ninfa Eco mostraba tanta volubilidad, que podía reproducir 
cualquier tipo de sonido, e imitarlo de manera idéntica.** 

Ahora bien, no nos confundamos: el misterio, que era otra cara de 
la alogia, obedecía a una situación de clarísima desventaja legal. Di- 
cho de otro modo. Por el hecho de que la mujer no participaba de las 
mismas prerrogativas físico-jurídicas que el varón, su lenguaje era ca- 
duco, obsoleto, poco moderno. Y, día a día, la forma de hablar de la 
mujer se volvía más incomprensible a los ojos del hombre. 


$3 Penélope: Hom., Od., passim. 

Gea: Hes., Teog., 160-182. 

Deyanira: Apld., Bibl., Y 7, 6-7. 

Añadamos a lo expuesto que la diosa Afrodita recibía el título de «dolóploke», atributo 
que etimológicamente significa «tejedora de engaños» (PMG 575; Safo: V. 1; Eurip., Andr, 
285 ss.), de la misma manera que la mujer carecía de fiabilidad cuando juraba (Sof., fr. 811; 
Ant. Pal. V 150; videtur Plat., Gorg., 493a). 

Para más un análisis más detallado sobre la oscuridad de las expresiones de las muje- 
res, léase el ensayo de Iriarte A., Las redes del enigma femenino. Voces femeninas en el pen- 
samiento griego, Madrid 1990. 


54 La famosísima ópera de Verdi partía de que la mujer, la donna, era de naturaleza cam- 
biante, é mobile. También S. Kierkegaard caracterizaría al sexo femenino desde la inestabili- 
dad mientras que, en nuestro tiempo, Gómez de la Serna definía al sexo femenino como nu- 
bosidad variable, mientras que el ginecólogo español Botella Llusiá caracterizaba a la mujer 
en su Tratado de Ginecología, en uso hasta 1993 en las facultades de Medicina españolas, 
como un ser endocrinológicamente variable. 
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Lo curioso es que el hombre, divino y/o mortal, se adentraba por 
medio de la lógica homo-sexual («homos»: idéntico) del pensamiento 
único (= sólo para varones). Y cuanta más capacidad de acción des- 
plegaba, tanto o más adherida inmovilistamente quedaba la mujer dio- 
sa y/o mortal a su pasado, a sus tradiciones, a un tiempo sin tiempo, 
tanto o más anclada permanecía a un mundo imaginario y, por lógica, 
tanto o más apegada a «unas expresiones extrañas» que, a su vez des- 
de la perspectiva masculina, servían para alimentar y legalizar esa mis- 
ma desventaja biológico-jurídica.** 

En suma, en la cultura griega, el sexo femenino hubo de vivir den- 
tro del vacío sonoro, es decir, hubo de moverse en el ámbito de la in- 
visibilidad lingúística y lejos de una legalidad con derechos. Por tan- 
to, resulta obvio que si a la mujer le estaba vetado utilizar las palabras 
(lógos) y las leyes del lenguaje (lógica), el hombre no entendiese el 
modo de hablar de la mujer ni tan siquiera sus expresiones. Tan in- 
sondable se había vuelto en la repulida Atenas el dimorfismo sexual. 

En suma, la sombras del misterio femenino que, es cierto, tuvieron 
su origen en la arcana santificación del sexo de la Naturaleza adquirie- 
ron otro rumbo histórico cuando la lógica del propio sistema jurídico 
patriarcal, basada en la exaltación varonil del «pensamiento racional», 
prohibió, a la mujer divina y/o mortal, el uso libre de las palabras. 


35 Exceptuando a las diosas Hécate, Artemisa, o Atenea, no hay casi noticias de deidades 
femeninas en movimiento. Solo sabemos que Dernéter cambió de residencia para buscar a su 
hija desaparecida, y que Hera se trasladó buscando otros domicilios debido a las continuas 
infidelidades de su esposo Zeus. Otro tanto le sucedía a la mujer de carne y hueso: raras ve- 
ces salía de casa, incluso la compra la realizaba el marido. Y cuando salía de los muros de 
su hogar, ¡ba acompañada de esclavas y/o criadas. La soledad femenina era un rasgo, en la 
Atenas de los ss. V y IV, de mujeres de clase social baja y, sobre todo, una cualidad de las 
prostitutas. 
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Como a lo largo de toda la primera parte hemos observado el al- 
cance cósmico del VIE N TR E, ahora cobra sentido analizar, aun- 
que sea desde otra perspectiva, otras narraciones guerreras en donde el 
vientre procreador desaparece para dar paso tocológicamente a otras 
partes de la anatomía humana. De este modo, veremos cómo el muslo 
y la cabeza sustituyeron, y con éxito, el abdomen de la embarazada. Y 
es que el cuerpo masculino se arrogó funciones de «madre», y de qué 
manera. Recordemos que Zeus sobresalió con mucha honra en medio 
de sus hazañas parturientas, y nada menos que por dos veces consecu- 
tivas. En una de ellas, daría a luz por la cabeza a su hija bien amada 
Atenea, mientras que en otra ocasión el dios alumbraría por su muslo 
a Dioniso. 

Como bien adivina, en estas proezas obstétricas casi no aparece el 
carácter telúrico del vientre. Ello es debido a que los «nacimientos» es- 
tán inmersos en el espíritu de competitividad y agresión. O de otro 
modo. En los alumbramientos de Zeus estuvieron ausentes esos anti- 
guos componentes ctónicos que rodeaban al vientre porque los partos 
de Zeus constituyeron una experiencia a g oní sti ca realizada, por 
tanto, desde el esfuerzo y la lucha. 

Inscritos los alumbramientos dentro de la simbología de la «fuer- 
za», los partos de Zeus se nutrieron de una filosofía basada en la pre- 
potencia y el dominio, tanto o más cuanto que Zeus tuvo el poder su- 
ficiente como para parir después de haberse hecho cargo del engen- 
dramiento de su propia descendencia. 

Un inciso: si en los capítulos anteriores los valores ctónicos eran 
objeto de una continuada violencia por parte de héroes y dioses uráni- 
cos, cabe preguntarse con razón por qué Zeus absorbió miméticamen- 
te la naturaleza parturienta de las diosas telúricas. No podemos rees- 
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cribir al cien por cien la Historia, pero es posible que la contestación 
radique en el hecho humano de que «cuanto más se persigue algo, más 
cerca de ello se está». Y decimos esto porque los defensores de la te- 
ología guerrera se enfrentaron a los antiguos cultos griegos. Es más, al 
estar en íntima proximidad con dichos cultos, más posibilidades había 
de que fuese absorbido el cromatismo de los cultos seminales justo en 
el momento en que militares, héroes y, simbólicamente, dioses, aco- 
metían, con éxito y victorias, la persecución y/o sustitución de esos an- 
tiguísimos cultos vegetalistas. 

«Cuanto más se persigue algo, más cerca de ello se está» explica el 
continuo afán de líderes y héroes de apropiarse sacrílegamente de te- 
soros, santuarios y conocimientos ctónicos. Recordemos que el dios 
Apolo mató a la serpiente Pitón mientras, a la vez, la serpiente dotaba 
de poderes proféticos a su hijo lamos, y permitía a Apolo su unión se- 
xual con Dríope transformado en reptil. 

Y, como venimos exponiendo en esta segunda parte, sabemos por 
el relato de los mitos que las derrotas que sufrieron los seres telúricos 
no acabaron del todo con ellos. Al contrario, templos, divinidades y... 
animales ctónicos fueron absorbidos por los nuevos dueños legales. 
Templos, divinidades y... animales ctónicos continuaron, desde otras 
manos, teniendo vida y siendo objeto de veneración. Con estas direc- 
trices, entonces, ubicamos los gestos parturientos de Zeus, gestos que 
no eran sino una forma de apropiarse de las funciones procreadoras 
femeninas. 

Así las cosas, «lo que se rechaza con ahínco termina siendo asimi- 
lado». Por este motivo, si la hoz era el atributo por excelencia de la 
perseguida diosa Gea, la misma hoz sería el arma bélica de Zeus cuan- 
do éste iniciaba su combate con Tifón, el hijo de la Tierra. Es más, si 
la serpiente Delfine vigiló los tendones que Tifón había cortado a Zeus, 
no es casual que la serpiente protegiese a Zeus, pues es sabido que su 
hija Atenea tenía la serpiente por símbolo religioso. 

Consecuentemente, dioses y héroes asimilaban pautas y valores de 
la teología ctónica, incluso cuando dichas pautas y valores eran, en 
otros relatos, objeto de una durísima persecución. Consecuentemente, 
es lógico que Zeus no solo pudiese parir como lo hacían las diosas ctó- 
nicas sino que diese a luz a dos niños-dioses con fuertes adherencias 
ctónicas. 
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DIONISO 


Para hablar del nacimiento de Dioniso, antes que nada debemos re- 
señar los elementos mortuorios que enturbiaron los orígenes de esta di- 
vinidad. Dioniso era hijo, a la sazón, de Sémele y de Zeus. Pues bien, 
según el relato el dios Zeus, en un gesto de sinceridad egomaníaca, 
mostraría delante de Sémele la verdadera fuerza de su corpulencia. Al 
hacerlo, Zeus provocó una tragedia de carácter irreversible: Sémele 
moría tras no soportar la visión agresiva que le regalaba visualmente 
su amante. Lo más terrible de esta historia es que Sémele estaba en- 
cinta, llevando en su vientre a un hijo de sólo seis meses de edad. 

A pesar de este accidente doméstico; a pesar de este uxoricidio in- 
deseado; a pesar del drama; Zeus no se arredró en ningún momento. 
Tampoco se dejó guiar por el dolor ni por el pánico. Todo lo contra- 
rio. Con frialdad y, siempre, dominando la situación, Zeus controlaba 
los resortes de su sufrimiento.*% Y no solo eso. Hizo gala de una habi- 
lidad médica enorme: con sabiduría, supo extraer el hijo de las entra- 
ñas de Sémele para, a continuación, implantar el feto en su muslo me- 
diante una buena sutura. Llegado el momento, Dioniso nacería de la 
pierna de su padre, y sin ningún problema físico.*” 

¿Qué podemos decir de este relato quirúrgico? Pues que Zeus apa- 
rece como una segunda madre para Dioniso. Lo cual puede ser, desde 
otra perspectiva, una simple redundancia cuando, por las imágenes ar- 
tísticas griegas, sabemos de la representación no solo de Dioniso ada- 
mado sino de Zeus con pechos femeninos. 

Y, lo más importante, respecto a la facultad maternal de Zeus no 
conviene olvidar que Dioniso pasaba por ser hijo de Perséfone y tam- 
bién, aunque en menos ocasiones, por ser hijo de Deméter. De otro 
lado, existen tradiciones que defienden que Dioniso era el fundador 
nada menos que de los misterios eleusinos de Deméter y Perséfone. 
Todo lo cual, fue expuesto en la primera parte, en el capítulo dedica- 
do a la sexualidad vegetal. 


36 La experiencia del dolor afecta de distinta manera a los dioses que a las diosas; recuér- 
dese el capítulo dedicado a la anorexia. 


57 Sémele: Apld., Bibl., UI 4, 2 ss.; himno homérico a Dioniso, 55. 
La capacidad ginecológica de Zeus no debe asombrar lo más mínimo desde el momen- 
to en que Zeus, arrogándose facultades germinativas, produjo, sin contacto sexual, el emba- 
razo de Dánae, Himalia, Hagno... 
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¿Y estos datos sobre el parentesco entre Dioniso y Deméter y Per- 
séfone tienen alguna importancia teológica? Sí y mucha. Primero, 
porque Dioniso, Deméter y Perséfone poseen en común el ser divi- 
nidades que tutelan el crecimiento del mundo vegetal. En segundo lu- 
gar y lo más importante, porque Zeus es el consorte de Deméter. A 
la vez, es la «segunda madre» de Dioniso, y también es el «padre» 
de Perséfone. 

Por lo tanto, Dioniso-Deméter-Perséfone son miembros integrantes 
de la familia de Zeus, dato triangular este de suma trascendencia en la 
medida en que estos dioses vegetales (Dioniso-Perséfone-Deméter: v. 
pág. 163 (*)) verán controladas sus prerrogativas procreadoras a través 
del poder de Zeus. Y de la siguiente forma: 


— por derecho genealógico, Dioniso y Perséfone han nacido como 
hijos de Zeus. Y la descendencia respeta y acata siempre las de- 
cisiones que toma el padre; 


— por ley matrimonial, Deméter estuvo sometida a este dios. Re- 
cordemos que Zeus obligó a Deméter a devolver la fertilidad 
de los campos de labranza a la vez que instaba a Deméter a 
permanecer en su compañía, y al lado de los demás dioses 
olímpicos. 


Sin ninguna duda, el nacimiento de Dioniso otorgará mayor res- 
plandor a la figura, ya de por sí todopoderosa, de Zeus. Con lo cual, 
no solo Zeus aparece como la encarnación de la L E Y de dioses y 
hombres, sino también como el varón que, por sus vínculos familiares 
con Dioniso, con Perséfone y Deméter, es capaz de detentar su poder 
sobre los ciclos vegetales de la Tierra. 

Consiguientemente, la facultad maternal de Zeus carecería de im- 
portancia si no fuese por esta razón: que Dioniso estuvo relacionado 
con el culto eleusino que, a su vez permanecía ubicado en el centro 
mismo del misterio de la generación de la Vida. Lo que significa que, 
por el hecho de que Zeus protagonizó con bien la gestación y el na- 
cimiento del dios vegetal Dioniso, Zeus logró inmiscuirse como so- 
berano indicutible en (la pa/maternidad de) los ciclos del crecimiento 
de la Tierra. 
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ATENEA 


Anotar la dimensión ginecológica de Zeus es tan importante, por su 
androginia, como señalar que las cualidades parturientas de Zeus na- 
cieron siempre a partir de la calamidad femenina. Zeus devino madre 
cuando consigue hacer desaparecer, bien por azar (Sémele), bien de 
modo mal intencionado (Metis), a las verdaderas madres. 

Fijémonos en que la madre de Dioniso murió carbonizada a conse- 
cuencia de los rayos que Zeus lanzaba por todas partes cuando hacía 
gala narcisistamente de su corpulencia delante de su amada, mientras 
que la madre de Atenea fenecía tras ser engullida mortalmente por Zeus. 

La facultad tocológica de Zeus siempre apareció relacionada con la 
defunción femenina. Con lo cual, en la misma forma dramática en que 
nació Dioniso, Atenea sería alumbrada por Zeus a raíz de la muerte de 
su madre Metis. Fatalidad ginecológica de Metis que por idéntica re- 
memora el infortunio que envolvió también a la desaparición de Séme- 
le. Y es que en los partos masculinos abunda la crueldad, y si no, ahí 
está el nacimiento de Afrodita tras ser brutalmente castrado su padre. 

Agreguemos a este cuadro otro elemento significativo. Al igual que 
ocurrió en el nacimiento de Dioniso en el que la diosa Hera, celosa de 
los amoríos extraconyugales de su pareja, incitó a Sémele a que pidiese 
a Zeus, su amante, que le enseñase su grandeza divina, en el nacimien- 
to de Atenea también la muerte de Metis procederá de otro elemento ex- 
terno de carácter ctónico: un oráculo de la madre Tierra auguraba la po- 
sibilidad de perder Zeus su poder ante la llegada de un nuevo retoño. 

En lugar de hacer abortar a la diosa Metis -—el aborto no existe en 
los cultos ctónicos del vientre—, Zeus suplantó conscientemente a la 
madre de Atenea en un ejercicio descomunal de fuerza bruta, caníbal. 
O de otro modo. Zeus alumbra a Atenea. Eso sí, tras exterminar con 
alevosía a su esposa encinta. Y la mata porque un oráculo predecía que 
Metis, en su segunda gestación, daría a luz un hijo que destruiría po- 
líticamente a Zeus arrebatándole el imperio del cielo. 

Con premoniciones tan funestas, el horizonte no era prometedor. 
Por ello, Zeus temía que el oráculo se cumpliese, y más cuando en su 
familia existían unos claros antecedentes golpistas pues, recordemos, 
el abuelo de Zeus había sido derrocado por su hijo Cronos que, a su 
vez, había sido destituido por su hijo, Zeus. 


285 


María Teresa González Cortés 


El rostro implacable del oráculo se cernía, entonces, sobre Zeus has- 
ta el límite de que este dios sentía con enorme desasosiego cómo su 
descendencia (aún sin nacer) ya tenía fuerza suficiente como para ases- 
tarle un golpe teológicamente mortal. Ante tan funesta predicción, Zeus 
vivía con verdadero pánico la simiente de Metis. ¡y veía en el vientre 
de su esposa al rival que le iba a arrancar de los brazos del poder! 
Por eso, Zeus acometió el uxoricidio. Por eso, sin pensárselo dos ve- 
ces, devoró a su mujer.* 

De otro lado, al atacar mortalmente a su cónyuge, en Zeus queda 
claro que los actos de fuerza física legalizaban muchas de sus decisio- 
nes. Fijémonos en que, por medio de la fuerza, el dios conseguía alte- 
rar la geografía del oráculo, borraba los caminos del destino y, en con- 
secuencia, Zeus conseguía seguir aferrado al poder.*? 

Algunos autores esgrimen la cara civilizatoria de Zeus arguyendo 
que este dios, a diferencia de Cronos, no devoró a su descendencia. Sí, 
eso es cierto, es decir, es verdad que Zeus quiere a sus hijos y que los 
trata maternalmente. Pero eso no constituye un obstáculo que impida 
reconocer que, aun no actuando como Cronos con sus hijos, Zeus sí 
fue un ogro con Metis. De hecho, Zeus se comportó antropófagamen- 
te y, por este motivo, no hay que olvidar la cara salvaje, poco civili- 
zatoria que también emanan algunas conductas de Zeus. 

Cabe preguntarse por qué una deidad que se autodefinió «civiliza- 
da» hizo gala de tanta agresividad devorando a su esposa, es decir, por 
qué Zeus no buscó una salida menos cruenta. Para contestar a esto no 
debemos olvidar que la naturaleza supuestamente civilizada de 
los representantes de la teología guerrera fue de carácter represivo. Por 
eso, la muerte de Metis se ubica dentro de la saga de historias vioJen- 
tas que protagonizó Zeus en contra de otros seres ctónicos. Es decir, el 


58 Metis: Hes., Teog., 358, 886 ss; Apld., Bibl., 12, 1; 3, 6. 
¿Los partos de Zeus se alimentan de un sustrato misógino (Eurip., Med., 573-S; Aristof., 
Lis.,360y? 


59 ¿Que el destino no obliga ni vincula a Zeus», «que el destino puede ser variado por 
Zeus»... viene a probar cuán omnímodo era su poder. Agreguemos a esto el hecho de que el 
control del oráculo por parte de Zeus no solo está relacionado con la muerte de su esposa 
Metis, diosa oracular por excelencia sino, a su vez, con la conquista del santuario oracular 
de Delfos por parte de Apolo, hijo de Zeus. Una relación entre este dios y los oráculos pue- 
de verse en el himno a Hermes 1 470 ss. 
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asesinato de su esposa Metis no se puede desligar del trato persecuto- 
rio que Zeus dispensó a su padre Cronos, a su abuela Gea..., por citar 
sólo algunos de los ejemplos ya analizados en los capítulos anteriores. 

Junto a lo expuesto, tampoco debemos olvidar que para una divini- 
dad estrechamente vinculada al p o d e r, el parentesco era algo con- 
tingente. De hecho, en Zeus los lazos familiares podían ser agredidos 
sin escrúpulo alguno, y ser cambiados sólo por móviles pragmáticos 
según el rumbo que tomaban las circunstancias. De ahí la persecución 
a su padre Cronos. De ahí el asesinato a los hijos de su abuela Gea. 
De ahí, en suma, el asesinato de Metis. 

Con estos parámetros, resulta concluyente afirmar que el nacimien- 
to de Atenea formó parte de una estrategia andro-política: la muerte de 
Metis otorgaba a Zeus la facultad de controlar el destino de su des- 
cendencia o, lo que es igual, con el asesinato de Metis, Zeus lograba 
que no se repitiese en él la tragedia de su abuelo y de su padre, suce- 
sivamente derrotados por su descendencia. 

En suma, a través del parricidio dejaba de planear sobre la cabeza 
de Zeus el peligro inminente de un derrocamiento. Podemos decir, en- 
tonces, que el alumbramiento de Atenea fue más que un acto pura- 
mente biológico. De hecho, el nacimiento de esta mujer divina se ins- 
cribió en las curvas, oscuras y violentas, del ejercicio masculino del 
poder pues, al conseguir hacer desaparecer a su esposa, Zeus lograba 
quebrar la estructura heterosexual de la pareja. Zeus se erigía en pa- 
dre-madre de la diosa Atenea, rompiendo de paso los lazos matrifilia- 
les de madre e hija. 

Y es que, en los testimonios griegos, apenas se recogen los lazos 
entre madre-hija, mientras abundan las relaciones entre «padre/hijo-a», 
e «hijo-madre». De hecho, el comportamiento de Edipo hacia su ma- 
dre, o el de Electra hacia su padre constituye un ejemplo que reitera, 
en lenguaje mítico, la importancia que se concedía a las relaciones he- 
terosexuales entre padre-hija y madre-hijo. Aunque no debemos olvi- 


6 La ausencia de matrilinealidad resulta muy habitual en los mitos uránico-guerreros en 
donde, con harta frecuencia, se silencian y acallan las relaciones de «madre-hija». Esto ocu- 
rrió en la muerte de Metis, también en el asesinato de Clitemestra y, claro está, en el aniqui- 
lamiento de las Amazonas, madres éstas, al fin y a la postre, de sus hijas. En todo este ló- 
brego panorama, la única excepción matrilineal se da en la relación de Deméter con su hija 
Perséfone, 
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dar que las relaciones incestuosas de «padre-hija» (Electra) y de «ma- 
dre-hijo» (Edipo) rememoran las uniones sexuales de las primeras di- 
vinidades cosmogónicas, pues la diosa Gea copuló con su hijo-esposo 
Urano igual que lo harían la egipcia diosa Isis y la oriental deidad 
Inanna, mientras la propia Eva copulaba con su padre-marido Adán. 

En resumen, el asesinato de Metis provenía del hecho de que la des- 
cendencia masculina sí podía derrocar al padre. Este era el significado 
del oráculo. Consecuentemente, la llegada de la diosa Atenea deshacía 
ese futurible que hablaba de la rivalidad bélica entre padre e hijo. O 
de otro modo. La llegada de Atenea resultaba un evento crucial ya que 
desde el punto de vista político, en lugar del peligroso hijo, Zeus tenía 
a una hija, y ésta no contravendría sus decisiones. Atenea, como mu- 
jer, no atentó nunca contra el orden patriarcal. Atenea siempre acata- 
ba las normas que tenían, en Zeus, a su máximo representante. 

Así las cosas, ¿es lícito pensar que el parto de Atenea constituyó, 
en lenguaje religioso, la formulación rudimentaria de la ley sálica? No 
lo podemos afirmar con rotundidad. En todo caso, el nacimiento de 
Atenea no limitó en nada los derechos de Zeus. Tampoco mermó las 
prerrogativas del Padre a la hora de seguir ocupando el trono del po- 
der; era evidente que Zeus no sentía ningún temor político hacia su hija 
Atenea. Su presencia no le intranquilizaba lo más mínimo. Y, enton- 
ces, en cierto sentido, sí podemos afirmar que el nacimiento de Atenea 
constituyó una cortapisa biológica que, desde el enfoque jurídico del 
precepto sálico, favorecía la continuidad estratégica y política de “Zeus 
al mando del Olimpo. 

Para finalizar, en el parto de Dioniso Zeus consigue alargar el bra- 
zo de su poder hasta el mundo vegetal. En el alumbramiento de Ate- 
nea, Zeus logra mantenerse «per secula et secula» en el poder. Por esta 
razón, hablar de subordinación filial en Atenea no es algo baladí sino 
un dato de gran relevancia, ya que el modo de actuar de Atenea obe- 
deciendo siempre a su padre está en sintonía con los relatos mitológi- 
cos del capítulo anterior que retrataron la masculinidad del derecho y, 
por extensión, el precepto de sumisión femenina a la ley.*! 


61 La etimología del equivalente romano de Zeus es jurídicamente muy significativa. El 
dios Júpiter es una voz compuesta de «ius» (ley), y «pater» (padre). Por lo tanto, esta deidad 
masculina era la encarnación de las normas legales, en su dimensión familiar y política. 
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ANTROPOFAGIA 


Está claro que Zeus se arrogó funciones femeninas pariendo, por la 
cabeza, a su hija Atenea. Ahora bien, antes de alumbrar a su hija Ate- 
nea, el dios devoró a Metis. Sin duda, este gesto de antropofagia pue- 
de llamarnos la atención pero, a estas alturas, la lectora y el lector co- 
nocen que la antropofagia no constituyó, en la religión griega, un fe- 
nómeno aislado (pp. 140 ss.). 

Por otra parte, antes que Zeus, su padre, el dios Cronos, había in- 
gerido a toda su descendencia que, luego, regurgitaría gracias a la ha- 
bilidad mágica de Gea. En definitiva, el canibalismo no resulta, en 
Zeus, nada original al haber en su familia, como hubo, antecedentes 
clarísisimos de antropofagia. 

De otro lado, conviene no pasar por alto que el parto de Zeus se au- 
tovalidó a partir del axioma médico arcaico de la fecundación alimen- 
ticia. Y cuando hablamos de «fecundación alimenticia» estamos di- 
ciendo que el acto de ingerir alimentos estaba relacionado con el fe- 
nómeno de la procreación. Por este motivo, Zeus comió a su esposa y, 
tras devorarla, pudo continuar con la gestación y con el parto de su 
propia hija.* 

Por supuesto, en Zeus la fecundación alimenticia se capta desde 
el momento en que el dios devoró a su mujer y, por medio de la 
boca, Zeus conseguía hacerse dueño del embrión no parido por su es- 
posa continuando él mismo el ciclo reproductivo de la gestación. En- 
gullida Metis, Zeus pariría a Atenea heterotópicamente ¡por la cabe- 
za!, igual que en un parto lo primero que sale al exterior es la cabe- 
za del neonato. Esto explica por qué la diosa Atenea recibía el so- 
brenombre de Corifasia, que etimológicamente significa La cima más 
alta. 


62 Léase la página 18 (*)-19, y 130 (*), en donde se recoge el valor sexual y médico de la 
«boca-vaginal» y se muestra las cualidades gestantes de la boca. 

Añadamos al tema de la «boca-genital» que, en griego, las palabras «pensamiento» y 
«pene» fueron homónimas, lo cual pone de relieve, desde otra perspectiva, la unidad de las 
partes del cuerpo humano. En relación con el tema de la fecundación alimenticia, se entien- 
de la tesis científica de Aristóteles de que el semen era un resíduo de la alimentación (Gen. 


anim,, IV 1 766b). 
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EL PARTO MILITAR 


Utilizamos el término «parto militar» por el hecho de que Zeus dio 
a luz a una deidad bélica por excelencia. Y es que Atenea, desde sus 
orígenes, fue una diosa de la guerra. La prueba de ello es que, en el 
momento de nacer, Atenea portaba una lanza en su mano mientras que, 
con la otra, sujetaba una coraza, la égida. 

Pero además, existe otra razón para hablar del «parto militar» de 
Zeus. En el momento previo al nacimiento de Atenea, Zeus recibiría 
un fortísimo golpe sobre su testa. O de otro modo. Para dar a luz a 
Atenea, Zeus necesitó la fuerza de un impacto descomunal. Por los tes- 
timonios míticos, sabemos que el dios Hefesto actuaría de comadrona, 
y también sabemos que la corpulencia de este dios auxiliaría a Zeus en 
sus dolores del parto, pues Hefesto con un hacha abriría en dos la co- 
ronilla de Zeus. Y, gracias a esa desgarradora abertura médica, la dio- 
sa Atenea vendría al mundo. 

Ahora bien, si nos damos cuenta, el impacto craneal que recibe Zeus 
de la mano del metalúrgico dios Hefesto resulta similar a las descrip- 
ciones médicas sobre heridas de guerra que Homero nos legó, cuando 
este poeta nos cuenta en la Ilíada que las armas de guerra atravesaban 
con cuánta violencia la cabeza del guerrero hasta el límite de desparra- 
mar su cerebro sobre la tierra formándose un inmenso charco de sangre. 
Sin embargo, Zeus no es un guerrero normal sino de naturaleza excep- 
cional. La prueba de ello es que el dios no sintió temor ante el riesgo 
que entrañaba recibir sobre su cráneo un golpe de tales características.* 


6 Himno a Atenea I 5 ss.; himno a Apolo 1 308-9. 

El parto de Atenea por la cabeza tiene relación con la costumbre ornamental del gue- 
rrero de cubrirse la testa con un casco que, confeccionado con motivos diversos desde dien- 
tes de jabalí hasta crines de caballo, aumentaba el aura y la grandiosidad del guerrero. La im- 
portancia del yelmo en la guerra puede verse en Hom., //., X 259 ss; XV 478 ss., XVI 101 
ss., 785 ss., XVII 201 ss., 293 ss., XVII 609 ss., XXIT 310 ss.; Apol. Rod., Argon., Ill 1060; 
Ov., A., 19, 35. Véase Cottrell L., El toro de Minos, México 1983-6*, p. 82, lámina 5. Ade- 
más, el parto de Atenea por la cabeza de su padre mantiene una afinidad con el canibalismo 
bélico. Al fin y a la postre, Zeus engulló a su esposa Metis, igual que el ganador se llevaba 
la cabeza del guerrero vencido llegando a comer su cerebro: véase la cita 122 (pág. 143). 

Finalmente, la función vaginal de la cabeza de Zeus parte también de una evidencia his- 
tórica: los griegos tardaron en localizar (y defender que estaba) el pensamiento en la cabeza. 
De este modo se entiende la proximidad entre «pensamiento» y «pene» (Artemidoro 1 45), 
la similitud entre «cabeza» y «útero» (Sobre la medicina antigua 22), la relación del «dolor 
de cabeza» con «ano, y genitales» (Prenociones de Cos, 1V 160), etc. 
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Así las cosas, el nacimiento de Atenea se ubica en los ejes de una 
semántica evidentemente militar. El parto de Atenea es, en todo mo- 
mento, violento, aunque no podía ser de otro modo, ya que Zeus era 
una divinidad guerrera que conquistó el poder por la vía de la violen- 
cia, y que hacía alarde de su fuerza en multitud de enfrentamientos, 
también en su vida privada. 

Adjuntemos un elemento más a esta exposición: el episodio que des- 
cribe a Zeus dando a luz por la cabeza nos hace recordar las ideas béli- 
co-aristocráticas de Platón, según las cuales la parte más noble del cuer- 
po residía en la cabeza; y también nos hace rememorar que, para los 
pueblos macrocéfalos, la nobleza se medía por el tamaño de la testa.* 

Estos datos históricos tienen su importancia en la medida en que 
nos ayudan a comprender por qué Zeus fue la primera divinidad que, 
por una nobleza fisiológica sin par, dimanaba tanta autoridad entre to- 
das las deidades del panteón griego y, en segundo lugar, por qué Zeus 
eligió la cabeza como orificio vaginal para dar a luz a su hija Atenea 
frente al sexuado muslo que, en vecindad con los genitales masculinos, 
fue el lugar elegido para criar y parir al rijoso y lascivo Dioniso. 

Yéndonos por otras fuentes historiográficas, conocemos el símil de 
Homero comparando los dolores del parto con el sufrimiento que el 
hombre sentía en las lides del combate. Eurípides recogería, más tarde, 
este tipo de argumentación al hablar del rechazo de la mujer que pre- 
fería asir un arma de guerra antes que padecer los dolores del parto. Por 
supuesto, como en Homero y en Eurípides, en Zeus aparece expuesta 
la cercanía de lo bélico con lo tocológico. La prueba de ello está en que 
la diosa Atenea, en lugar de plañir al nacer, emitió unos agresivos gri- 
tos de guerra. ¡No podía ser de otra forma máxime cuando Zeus alum- 
braba a Atenea en medio de una atmósfera de gran violencia! 

Añadamos que Atenea no mostró nunca ni siquiera en el momento 
de su nacimiento señal alguna de inferioridad. Tal condición no estaba 
reservada para la hija del todopoderoso Zeus. Por eso, Atenea, recién 
nacida, ya era una diosa que estaba lejos de la indefensión de un bebé. 


6 La medicina hipocrática nos ha legado la costumbre que dichos pueblos tenían. De esta 
forma, sabemos que los hijos, por medios artificiales, llegaban a adquirir una cabeza visible- 
mente más grande y más prominente que la del resto del grupo social: Sobre los aires, aguas 


y lugares, 14. 
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Atenea, en el momento de nacer, llevaba consigo una lanza, y profería 
un espeluznante grito de guerra, alalá. Con tal fuerza chilló la diosa, 
que llegó a atemorizar a Urano y a Gea, según nos cuenta Píndaro.*% 

En consecuencia, y analizados los diversos testimonios míticos, po- 
demos decir sin miedo alguno que el nacimiento de Atenea encontró 
sentido en la militarización del parto. Y, a la inversa, en el nacimiento 
de Atenea se gestó una varonía de las funciones reproductoras que, has- 
ta el momento, solo habían encontrado exclusivo protagonismo en las 
diosas ctónicas. 

Finalmente, destaquemos que el modo tan aguerrido con el que 
Zeus consiguió adueñarse de una prerrogativa femenina como dar a luz 
permite incluir los partos de Zeus dentro de la saga de historias míti- 
cas de agresión. De este modo, podemos decir que, igual que Apolo 
vencía a la Serpiente Sagrada y se adueñaba del santuario de Delfos, 
por otro camino de aventuras Zeus derrotó a Metis y, al hacerlo, este 
dios no solo se hizo teológicamente más poderoso, sino que asumió las 
funciones procreadoras de las diosas ctónicas. 

En suma, la semántica uxoricida que rodea a los partos de Zeus pue- 
de complementarse, entonces, con los relatos de los capítulos anteriores, 
en donde vimos cómo salían siempre malparados, por el uso de la vio- 
lencia, los seres ctónicos. Es más, tal fue el poder de “Zeus que, tanto en 
el nacimiento de Dioniso como en el de Atenea, resultaba innecesaria la 
figura de la m a d r e, de la misma manera que en el mito agonístico de 
Prometeo (versión platónica) se omitió la fuerza generatriz de la mujer, 
y en los poemas bélicos Homero olvidó hacer una mención mínima al 
valor teológico de las diosas uterinas Deméter y Perséfone. 

Y si, a través de los partos de Zeus, se dotaba de mayor protago- 
nismo reproductor al sexo masculino, paralelamente el lenguaje médi- 
co de los filósofos presocráticos y clásicos negaría la existencia de se- 
men en la mujer tras ubicarlo, con exclusividad, en los surcos de la fi- 
siología masculina. 

¿Es, quizá, por esta masculinización de la realidad por la que ob- 
servamos una mixtificación del lenguaje hasta el límite de parango- 


65 Pind., Ol., VUI 38-39; fr. 78. 
Esta descripción bélica de Atenea que nos ha legado Píndaro se puede complementar con 
la agilidad y el ejercicio físico que se predicaba de la diosa Atenea: Himnos Orficos XXXIL 
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narse el sufrimiento bélico con los dolores del parto, como hizo Ho- 
mero y, luego, repetiría Eurípides? 


COROLARIO 


No podemos terminar este capítulo sin hacer referencia a la teoría 
del vientre que aparece en Platón. Hay dos motivos para incluir a Pla- 
tón en este capítulo. Primero, por el hecho de que Platón es un pen- 
sador que apoyó sus argumentos racionales sobre la validez del pen- 
samiento religioso. Y, en segundo término, porque Platón es un autor 
que va a influir a lo largo de los siglos en el mundo de las ideas de 
Occidente. 

Dicho esto, en este capítulo hemos notado cómo Zeus se arrogó 
funciones ventrales al parir por dos veces. Tampoco debemos obviar 
que Zeus, al dar a luz a sus hijos, no tuvo en cuenta que el espacio re- 
productor residía en el vientre, pues heterotópicamente Zeus alumbra 
a Dioniso por su muslo, y a Atenea por la cabeza. 

No sabemos si es una simple anécdota mitológica la localización de 
los partos de Zeus en la cabeza y en el muslo, es decir, lejos del vien- 
tre. Sea como fuere, conocemos que las muertes de Metis y de Séme- 
le se inscriben en la saga de relatos contra los valores ctónicos. 

Por este motivo y en línea con la desvalorización del mundo telú- 
rico, situamos las ideas de Platón. ¿Por qué? Porque este autor mos- 
traba un enorme desprecio hacia el mundo de los sentidos. Y no solo 
eso. Platón equiparaba lo masculino con lo celestial, y lo femenino con 
lo ctónico sirviéndose de la distinción entre Afrodita Vulgar y Afrodi- 
ta Urania. 

Esta distinción no tendría importancia si no fuese por las consecuen- 
cias que se derivaban. Y es que, según Platón, Afrodita Vulgar era de na- 
turaleza corporal y, lo más importante, habitaba en los seres carentes de 
entendimiento. En contraposición, Afrodita Urania, sin elementos feme- 
ninos, se dirigía a lo que era fuerte y poseía inteligencia, es decir, Afro- 
dita Urania se dirigía al varón (Banquete, 181b). Y es que para Platón el 
hombre era una planta celeste, que no terrena (Tim., 90a, 92c). 


66 Horm., IL, IV 127 ss., XI 114 ss., 264 ss., XVII 5 ss., etc. 
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Por supuesto, las ideas platónicas sobre Afrodita Vulgar no tendrían 
importancia en sí mismas en caso de que hubiesen sido de carácter ais- 
lado. Pero, dado que se repiten a lo largo de la Historia de Occidente y 
con fines ideológicamente conservadores, la caracterización dual de 
Afrodita en Vulgar y en Celestial posee una semántica harto sospecho- 
sa que reaparecerá en Teócrito, también en Claudio Eliano, en Aquiles 
Tacio, Luciano de Samósata, etc., y que será aceptada, incluso, por los 
teólogos cristianos para hablar de la mujer con el fin de situar tanto los 
límites morales de sus acciones como sus débitos religiosos. 

Dicho de otro modo. En tanto Platón acercó al mundo masculino la 
diosa Afrodita Celestial, la opinión de Platón sobre Afrodita Vulgar ad- 
quiere valor histórico hasta el límite de que el simbolismo que anima- 
ba a la diosa Afrodita Vulgar tendrá, a lo largo de los siglos, un cariz 
segregacionista que despectivamente iba referido al sexo femenino.” 

Por consiguiente, de la misma manera que, en un tipo de textos, ve- 
mos cómo Zeus y sus adalides perseguían con éxito a seres ctónicos, 
en otro tipo de textos el filósofo Platón repudiará la semántica terres- 
tre de la diosa Afrodita Vulgar. Y no solo eso. Platón utilizaba térmi- 
nos extraídos del mundo femenino para criticar ilícitos comportamien- 
tos humanos. De este modo, Platón llamó «gineceo» a los apetitos (Ti- 
meo, 69c, 74b ss.), y defendía que los hombres ignorantes habitaban 
en la caverna («útero» en griego), a la vez que circunscribía los im- 
pulsos carnales en el «vientre» (República, 580e, 548a-c) y, claro está, 
retrataba la figura del tirano como un hombre que era víctima de sus 
excesos alimenticios y ventrales, y que, por tanto, podía albergar el de- 
seo terrible de copular con la propia madre (ibídem, 571c). 

¿Constituyen estas Opiniones meras anécdotas de Historia? No, cre- 
emos que, no, pues Platón fue el primer escritor moralista que, con da- 
tos míticos, teorizaba acerca de la proximidad del gesto de comer y la 


67 Estas ideas sobre Afrodita Vulgar continúan, desde otro ángulo, la argumentación del ca- 
pítulo Alogia y Anorexia. Y, como he apuntado, sobre Afrodita Urania hay una larga tradi- 
ción de milenios que, arrancando de Platón, ha hecho recidivantemente hincapié en la di- 
mensión espiritual/celestial/etérea/angelical de los impulsos intelectuales, o no corporales, vi- 
riles. Recordar brevemente que, con el despertar de la reivindicación decimonónica de la ho- 
mosexualidad masculina, el alemán K. H. Ulrichs (1825-1895) y el inglés E. Carpenter (1844- 
1929) defendieron la naturalidad carnal de la homosexualidad y, por ello, recurrieron a las te- 
sis platónicas del amor homoerótico hasta el límite de autodenominarse uranianos. 
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tenencia de impulsos carnales además de que hablaba Platón de la sin- 
tonía del sexo femenino con los movimientos del cuerpo: para este au- 
tor, ya lo hemos visto, la mujer estaba situada de manera íntima en el 
espacio de lo nutricio y de lo reproductor. 

En suma, no constituyen simples anécdotas bibliográficas las ideas 
de Platón, y más cuando la forma de pensar de este filósofo reprodu- 
cía las características del sistema patriarcal. Y la actitud de este pen- 
sador estaba en sintonía con los relatos religiosos de su época. 

Llegado a este punto, es urgente y necesario saber cómo y. de qué 
manera afectó el orden patrilineal a la estructura sexo-teológica de las 
diosas uterinas Deméter y Perséfone. 
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Abundantísimas son las huellas de la cultura guerrera en las narra- 
ciones más milenarias de Europa. Por ellas sabemos que, antes que el 
metal, se usaron armas de madera. De este modo, se defendían los Cen- 
tauros de sus agresores a la vez que los Gigantes, hijos de Gea, arroja- 
ban troncos de árboles contra sus enemigos. Y si el descomunal Orión 
tenía una clava de madera invencible, los Titanes que eran descendien- 
tes de Urano luchaban con pinos y abetos. Por supuesto, los héroes tam- 
bién vencían usando objetos vegetales. Odiseo cegó al hórrido y brutal 
Cíclope con una rama incandescente de olivo, mientras que Mamerco 
moría después de serle quemada su lanza, tan íntimamente estaba liga- 
da el arma del guerrero a su supervivencia.é$ 

Así mismo, gracias a Hesíodo conocemos el empleo de nafta, pro- 
yectiles de fuego que se lanzaban al enemigo durante los enfrenta- 
mientos bélicos. Y, a través de Homero sabemos de la existencia de la 
poliorcética, estrategia logística dirigida a sitiar, atacar y conquistar las 
plazas fuertes. Recuérdese a este respecto la argucia que supuso el uso 
del caballo en la caída militar de la ciudad de Troya. 


68 Armas arrojadizas de los engendros de Gea: Apld., 1 6, 1; 6, 3. 

Tradición de Ovidio: Fast., V 39-42; véase ibídem IV 491-2; V 35 ss. Véase Esq., Prom. 
enc., 582, passim. Sobre las armas hechas a partir de árboles: Hom., //., II 545, VIII 532, 
XVI 138 ss., y 800 ss., XIX 361, XX 272, XXII 226, y 293; Trifiod., La toma de llión 38; 
Hom., Od., V 234, XIV 283; Sof., Ed. Col., 695-700 

Centauros: Pind., fr. 166-167; Apld., epit., 1, 22. 

Gigantes y Titanes: Argonaúticas Órficas 517-521; Plat., Sof., 246a. 

Cíclopes: Hes., Teog., 139, 144; fr. 52, 55 (3); Apld., II 5, 4. 

Gigantes: Hes., Teog., 287, 309, 982; Apld., 1 6. 

Titanes: Hes., Teog., 207; fr. 367. Orión, en la Odisea (XI 572), es un héroe beocio que 
Ulises ve en su viaje a los infiernos. 

Cegar al Cíclope: Hom., Od., IX 375 ss., 1 69 ss.; VI 5-6. 

Mamerco: Plut., Paral., 26. Complétese la historia de Mamerco con la fundación de una 


ciudad a partir de un palo: Apol. Rod., Argon., 11 348. 
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Aceptado el substrato guerrero que aparecen en muchas narraciones 
paleoeuropeas, comprendemos la importancia que tenía el acto de de- 
tallar anatómicamente las muertes en una pelea militar. De hecho, si 
Tifón cortó los tendones tanto de las piernas como de los brazos de 
Zeus, trágico sería el destino de Aquiles cuando recibió en el talón de 
su pie una herida mortal. Y dado que los soldados podían sufrir en el 
campo de batalla todo tipo de lesiones, Celso en su obra médica nos 
enseñó que los pies y las piernas recibían en la guerra muchos trau- 
matismos y heridas como corte de tendones, seccionamiento de venas, 
desgarro de músculos, fractura abierta de huesos..., contusiones estas 
que permitían inmovilizar al contrincante y, a la postre, darle muerte 
con entera facilidad en el campo de batalla.* 

Es más, puesto que la violencia alcanzaba límites de enorme bruta- 
lidad, a veces desde la pura agresividad los soldados y jefes cometían 
todo tipo de atropellos. De este modo, sabemos que los enemigos, en (**) 
la lucha, llegaban a sufrir un sinfín de traumatismos craneales tras re- 
cibir el impacto de una maza, de una piedra, o de una lanza en sus ca- 
bezas. En otras ocasiones, en medio del furor menádico del combate, 
al contrincante se le decapitaba con la espada. Y, en ocasiones, el gue- 
rrero vencedor podía comer los sesos del soldado difunto.” 

Llegado a este punto, cabe preguntarse si los relatos de nuestros an- 
tepasados estaban edificados en la ficción, desde la fantasía, sobre la 
imaginación. Y la respuesta es no, tanto o más cuanto que hacia el 
1650 antes de nuestra era los palacios y templos cretenses fueron arra- 
sados por la irrupción e invasión de los ejércitos de Egipto. La arqui- 
tectura magnífica de Creta acabó destruida a manos de los egipcios 
hicsos que, aunque de ascendencia hurrita, eran muy hábiles en el arte 


69 La guerra genera la destrucción de los árboles: Argonáuticas Órficas 515-521; Escudo 
374 ss.; Luc., Prel. Dion., 3. Bosque quemado: Hes., Teog., 687-700. Ejército-fuego árboles: 
Licofr., Alej., 1415 ss. 

Caballo de Troya: Trifiodoro, La toma de llión 50. Véase Ov., A., U 11, 1 ss. 
Celso, Los ocho Libros de la Medicina, lib. V, XXVI 28. 


1% Ver cita n* 122 de la pág. 143. En la guerra de España contra Marruecos, los vencedo- 
res a veces cortaban las cabezas de los magrebíes mientras que, en la guerra de Vietnam, los 
soldados norteamericanos tenían la costumbre de coleccionar las orejas de los soldados viet- 
namitas asesinados. Y, en el siglo pasado, también en la guerra de los norteamericanos con- 
tra los amerindios fue muy habitual el gesto de capturar la cabellera del vencido. 
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de la guerra, y llegaban a emplear tecnológicamente medios muy avan- 
zados para el campo de batalla, como los temidos carros de combate 
tirados por caballos veloces. 

Dado el alto valor geográfico y comercial que siempre emanó Cre- 
ta, esta isla mediterránea, situada entre Egipto, Asia y Grecia, sería de 
nuevo colonizada tras encamizados combates y peleas a muerte. Pero 
esta vez a manos de los aqueos que, procedentes del continente, se 
afincarían en suelo cretense en el siglo XV antes de Cristo. 

Lo interesante de esta nueva oleada migratoria es que un hombre 
que se erige príncipe pasa a gobernar los destinos de la isla. Ni que 
decir tiene que a los cretenses no les gustó nunca tal sistema político. 
Por ello, intentaron dar un golpe de estado contra los conquistadores 
extranjeros. Alimentados con el fracaso de los habitantes cretenses, los 
aqueos se fortalecen política y geográficamente hasta el límite de que 
la llamada cultura cretense micénica reciente, que abarca desde el 1400 
al 1150, situó la hegemonía aquea no solo sobre los territorios insula- 
res sino expansionistamente sobre toda la península helénica. Y por in- 
fluencia aquea llegaron a construirse fortalezas continentales en Gía, al 
noroeste de Tebas, y en Atenas (acrópolis). 

El imperio aqueo poseía estructura feudal. Había una clase do- 
minante constituida por una aristocracia guerrera que, dueña del sue- 
lo, imponía la explotación laboral a esclavos y campesinos. El or- 
den social, piramidal y clasista, giraba en torno a la figura todopo- 
derosa del wánax, un soberano supremo que estaba apoyado en sus 
decisiones por un séquito, hequétai, que se constituía en consejo de 
ancianos, gerusía. Del wánax dependían patriarcalmente los reyes 
locales, o basileos. 

Desde el punto de vista cultural, las creencias religiosas del perí- 
odo micénico reciente giraban en torno a Zeus, Hera, Posidón, De- 
méter, Hermes, Atenea... Sin embargo, hacia el 1200 el esplendor 
aqueo entra en declive. Se produjo un desplazamiento de poblacio- 
nes debido al cambio climático y, en torno al 1150 a. C., se procede 
a la conquista, destrucción e incendio de cada una de las fortalezas 
micénicas, momento en que se sitúa arqueológicamente la caída de 
Troya. Los autores de estas invasiones migratorias eran los dorios. Y 
en su empresa colonizadora les acompañaban, armados, beocios, te- 
salios, tracios... 
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Con afán de conquista, con deseo de dar muerte a los antiguos je- 
fes y reyes, los dorios llegan a Creta después de haber conquistado 
Grecta. Y los aqueos, perdidas las batallas, y muchas luchas, se ven 
confinados geográficamente a las islas jónicas. Desde la incidencia de 
las actitudes bélicas en el desenlace histórico de los acontecimientos oO, 
lo que es igual, con tanto enfrentamiento entre poblaciones con cultu- 
ras diferentes, los cultos religiosos adquirieron un orientación bélica, 
también una alineación dual basada en la línea combativa de vencedo- 
res y vencidos. 

Consiguientemente, si en cada uno de los capítulos de esta parte he- 
mos observado el uso coercitivo de la agresividad, los datos aquí ex- 
puestos sobre guerras y colonizaciones vienen a explicar por qué la 
fuerza de las armas sirvió de instrumento jurídico y social en la legiti- 
mación del ejercicio de la autoridad, y por qué dieron cuenta nuestros 
antepasados de la violencia recreándola incluso en el ámbito religioso. 

La violencia que padecieron los griegos primitivos fue enorme y 
obedeció históricamente a la llegada de hicsos, aqueos y dorios..., pue- 
blos guerreros que invadieron Grecia durante el final del segundo mi- 
lenio antes de Cristo sembrando el horror, el pánico y la muerte allí 
por donde pasaban pues, a través del uso de las armas, es decir, am- 
parándose en los secretos de la guerra conseguían implantar un nuevo 
orden social, y por medio de la lógica sanguinaria mataban y, cuando 
no, esclavizaban a la población. 

De este modo, convertidos los guerreros en protagonistas de la His- 
toria, viajan, se mueven, y en sus periplos arrasan bosques, queman 
campos, hacen la guerra, roban, extraen la madera para la fabricación 
de naves y armas, hunden sus herramientas en el fondo de la tierra 
para obtener el valioso mineral... En medio de tanta violencia, hicsos, 
aqueos, dorjos... expoliaron templos, ermitas, santuarios... En suma, 
¡era la guerra! 

Desde este contexto bélico-mineralógico, la mujer quedará relega- 
da a segundo plano. De hecho, aunque ella fuera hábil en hacer mil 
trabajos, solo tendrá el precio de cuatro bueyes mientras, llamativa- 
mente, una armadura como la de Glaucos era estimada en nueve bue- 
yes, y la de oro de Diomedes nada menos que en 100 bueyes. Este era 
el parecer de Homero con el que tasaba económicamente la valía fe- 
menina. 
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Además, según nos indican los testimonios míticos, los hábitos gue- 
rreros incidían negativamente en las relaciones sexuales hasta el lími- 
te de que el famoso Eneas, tras la derrota, dejaría olvidada a su espo- 
sa Creúsa que le acompañaba en su huida. Por otra parte, Clitemestra 
esperó durante diez años la llegada de su cónyuge, el guerrero Aga- 
menón. Igualmente, Penélope aguardó veinte años a su marido, el bé- 
lico y aventurero Ulises. Egialea se quedó sin su hombre cuando éste 
se alista, primero, a la guerra de Tebas y, luego, a la de Troya. Y Ariad- 
na fue olvidada por Teseo en la isla de Naxos. Añadamos a esto el he- 
cho de que las mujeres, como fácil botín de guerra, eran repetidamen- 
te violadas por los soldados y, en el mejor de los casos, convertidas en 
concubinas, como le sucedió a la profetisa Casandra, regalada a Aga- 
menón como trofeo de guerra y, más tarde prostituida, entre los solda- 
dos-marines según relata Esquilo en su Orestíada.” 

Esto significa que nunca se debe situar los mitos al margen de los 
condicionamientos históricos pues, aunque los relatos mitológicos grie- 
gos sean en nuestro tiempo un simple esqueleto sin vida, en el pasado 
eso no fue así. Durante cientos y miles de años, los mitos articularon 
la manera de pensar y actuar de los habitantes de pueblos y ciudades, 
de jefes y criados, de hombres y mujeres. Además, el hecho de que no 
sepamos diferenciar, por la lejanía del tiempo, el grado de iconicidad 
con el que creían sus relatos eso no nos da pie ni derecho, desde nues- 
tra ignorancia, a considerar irreales sus narraciones. Dicho de otro 
modo. La influencia de los hábitos bélicos sobre la población civil fue 
tan evidente como obvia la configuración de los ielatos milenarios des- 
de los sucesos guerreros. Y si no hubiese habido oleadas conquistado- 
ras, nunca habrían prosperado esas leyendas que recogían la llegada 
victoriosa de nuevas divinidades a partir de las derrotas y matanzas en- 
tre grupos y poblaciones humanas distintas. 


7! Creusa: Virg., En., ll 710-740. Clitemestra: Esq., Ag.. 40-7, 600 ss. 
Penélope: Hom., Od., VH 68; XXIM 102; XIV 321. 
Egialea: Hom., /1., V 412; Apld., 1 8, 6; 9, 13; epit., 6, 9. Ariadna: O., Met., VHI 174 
ss.; Hes., fr. 298. 
Casandra: Esq., Or, 1429-1443. 
Sobre este fondo míticamente agonístico se edificarían las primeras teorías del conoci- 
miento: Colli G., El nacimiento de la filosofía, Barcelona 1974-4*, pp. 46 ss.. 67, 86 ss. 
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Por supuesto que reconocemos que se puede discutir el grado de in- 
fluencia cultural de las invasiones aqueas y/o dorias. Incluso, acepta- 
mos que la masiva destrucción arbórea, producida por la expansión ne- 
olítica de la agricultura, puede explicar las crisis alimenticias que pa- 
decieron las poblaciones griegas al final del segundo milenio. No obs- 
tante y a pesar de ello, es innegable la existencia de un sustrato béli- 
camente abrasivo en el seno de las creencias religiosas griegas hasta el 
límite de que, en caso de no aceptar que el afán de dominar la tierra 
constituyó el punto de partida de un sinnúmero de incursiones bélicas; 
en caso de no relacionar el afán de conquista de los guerreros con la 
apropiación de terrenos, mujeres y hombres; ¿cómo conseguiríamos en- 
tender que los cabecillas militares aqueos y dorios hicieran gala de una 
violencia extrema mientras, a la vez, los poetas describían a sus dei- 
dades peleándose a muerte por la conquista de templos y santuarios? 
En suma, si no hubiese habido guerras, ¿cómo situar las acciones bru- 
tales de Zeus, de Apolo, de Heracles, de Agamenón, de Ulises, de Me- 
nelao, de Belerofonte...? ¿Qué referencia habremos de utilizar para en- 
tender la agresividad de sus comportamientos? 

La cultura bélica fue un hallazgo revolucionario, quizá de mayor 
calibre que el descubrimiento de la mies. La prueba de ello es que con 
la guerra los nuevos gobernantes pasaron a tener la potestad de tute- 
lar el espacio de la existencia, es decir, los héroes guerreros asumían 
la facultad de distribuir los límites de la vida y la muerte en los cam- 
pos de combate. ¡Y fuera de ellos también, con la repartición de la 
Justicia! 

Situando en la Historia las narraciones guerreras, comentaremos que 
tanto para los aqueos como para los dorios lo que legislaba el com- 
portamiento del guerrero era la violencia, que encontraba en la figura 
de el héroe a su más excelso y digno representante. 

Pues bien, a tenor de lo que nos cuentan las historias el héroe ne- 
cesitaba utilizar la agresividad, servirse de ella, controlarla. Y es que 
el héroe lo era por el hecho de huir de un peligro, de salir con éxito 
de una celada, de ganar en un combate, de obtener una victoria tras un 
enfrentamiento desigual... Tan grande era el aura de grandeza que 
emanaban las acciones heroicas; tan increíble era el tamaño de sus ges- 
tas, que sólo aquel hombre que mostraba una gallardía excepcional en 
medio de la lucha y de los obstáculos era, por definición, héroe. 
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Desde el más puro reconocimiento patriarcal, el héroe construyó sus 
tradiciones, sus leyes y sus relatos a partir de la anatomía de sus mús- 
culos y de su inteligencia, de la misma manera que los cultos ctónicos 
cretenses y minoicos habían apuntalado todo su esplendor a partir de 
las cualidades reproductoras del vientre y de las diosas madres. Conse- 
cuentemente, gracias a la fortaleza y a la superioridad de sus cualida- 
des biológicas el héroe acometía todo tipo de proezas, era capaz de no 
cejar en esfuerzos ingentes hasta, incluso, conseguir triunfos inimagi- 
nables, casi sobrenaturales. Este suceso, por su singularidad, alimenta- 
rá el componente aristocrático del héroe, pues únicamente un puñado 
de varones, una elite, alcanzaba la talla sobrehumana de «el héroe». 

En estas lides, el retrato del héroe apuntaba siempre a un individuo 
que combatía agónicamente y con denuedo. Anótese, p. e., que Zeus, 
a pesar de estar muy malherido, es decir, a pesar de permanecer in- 
movilizado teniendo cortados los tendones de pies y brazos, fue capaz 
no obstante de sobreponerse a la adversidad y conseguir la derrota de 
su formidable e imponente enemigo, Tifón. Lo que significa que la 
imagen del héroe realzaba sus proezas y, a la inversa, la acción mitifi- 
cadora de sus hazañas alimentaba la excepcionalidad guerrera del hé- 
roe, cuyas maniobras nadie antes había ejecutado. 

Hasta aquí la lectura maravillosa que nuestros antepasados proyec- 
taron sobre la figura del héroe. Y decimos «hasta aquí» por el hecho 
de que una enorme perversión cultural habita bajo la piel del héroe. 
¿De qué se trata? Se trata de que el orden social dependió de los hilos 
de la victoria. 

«Que el orden se legitimó gracias a la ley del más fuerte» constitu- 
ye una evidencia, una y otra vez, observada en estos capítulos. No obs- 
tante y para mostrar cuán intensa era la relación biológica entre «vio- 
lencia y orden», debemos reeordar que en la Odisea Ulises, al regre- 
sar a su patria, hizo gala de una enorme agresividad matando sin mi- 
sericordia a las mujeres de su servidumbre y asesinando sin cuartel a 
todos los pretendientes de su esposa Penélope. Con maneras harto bru- 
tales, Ulises recompuso las leyes de su hogar; y ello fue así gracias al 
éxito que le regalaba la victoria homicida. 

A través de esta ética y, por qué no, estética de la violencia, dioses 
y mortales heroicos mataban a sus rivales sin ningún tipo de escrúpu- 
los y, en ocasiones, a placer. Recuérdese la histeria asesina que vivió 
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Heracles, que analizamos en el capítulo de la primera parte titulado «el 
principio de contrariedad». Pero lo más importante, a través de esta éti- 
ca y estética de la violencia en el rostro de esos héroes (mortales y/o 
divinos) nunca planeó la más mínima duda de ilegalidad. De hecho, 
las brutalidades del héroe se expresaban en lenguaje de gesta, y sus ac- 
ciones asesinas eran cantadas en tono de alabanza. 

Dignificada la agresividad hasta el nivel moral del altruismo, en los 
relatos raras veces se capta (y se tipifica) la conducta de los héroes 
como barbarie. Así, a pesar de que Apolo, Zeus, Ulises, Heracles... co- 
metieron actos cruentos y sacrílegos, éstos varones divinos y mortales 
no llegaron sin embargo a aparecer como individuos de poca catadura 
moral sino como seres civilizados que se oponían a los efectos terri- 
bles de, p. e., Tifón, la Equidna, el monstruoso Polifemo, la peligrosa 
Circe, la cierva Cerinia, la ambivalente serpiente délfica, etc. 

Desde una filosofía pragmática en donde el fin justifica los me- 
dios, resulta que a través del h é r o e se adivina la psicología del 
vencedor que, acostumbrado a ganar, recibe también los halagos 
de quienes legitiman moralmente sus arrestos de agresividad. Y es que 
la violencia fue perversamente considerada virtud. Por esta razón, quien 
era capaz de mostrar ímpetu en las hazañas y destreza en las difículta- 
des; quien era capaz de imponerse al contrincante...; demostraba no solo 
ser el mejor en el uso de la violencia sino, así mismo, virtuoso. 

De esta visión aristocrática de la virtud dará cuenta el discurso ho- 
mérico en donde se pone de relieve el grado de preeminencia social 
que gozaba el héroe. Dicho de otra manera. «Ética y reconocimiento 
social» se aliaban de tal forma que el héroe no solo confirmaba sobra- 
damente su virtud cada vez que salía invicto de los conflictos que te- 
nían lugar sino que, lo más importante, arrancaba el aplauso social a 
partir de la victoria, obtenía beneplácito y reconocimiento desde el 
triunfo. Refiriéndonos a Zeus podemos reseñar que las acciones de este 
prócer, único héroe entre los héroes, se circunscribieron al cien por 
cien al espacio de la heroicidad; tanto fue así que el omnipotente Zeus 
aparecía como el único varón capacitado, por su nobleza invicta, para 
mandar y liderar en todos los asuntos, tanto divinos como humanos. 

Añadamos a la tríada «corpulencia-victoria-virtud» la defensa ideo- 
lógica de los atributos heroicos que tan valiosamente nos transmitieron 
Homero y Píndaro. Para estos autores la virtud heroica constituyó todo 
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un signo incuestionable de autoridad hasta el límite de ser una carac- 
terística exclusiva de los que mandan. De este modo, la virtud era, para 
Homero y para Píndaro, un atributo propio de los no ble s. Pero que- 
da algo más. Estos autores destacaron que la virtud heroica (de los lí- 
deres invulnerables y vencedores) era un rasgo fisiológico, una cuali- 
dad innata, phyá, que solo se daba entre quienes demostraban tener una 
ascendencia linajuda de reputado protagonismo.”? 

Con un planteamiento tan belicista de la agresividad, la virtud gue- 
rrera se heredaba y, por tanto, se erigía como hermoso don biológico 
de enormes ventajas para sus poseedores pues éstos, al portar cuerpos 
genéticos, elitistamente lograban imponer las disposiciones que dima- 
naban de su naturaleza y, de paso, conseguían estar desde el poder al 
frente de los destinos de la comunidad. La instrumentalización fami- 
liar de la sangre sería, a todas luces, la variable que, por tabuladora e 
inmutable, logró durante siglos y siglos que el orden social permane- 
ciera inamoviblemente en manos de héroes y líderes guerreros, como 
bien retrató Homero. 

Con el paso del tiempo el linaje y la estirpe serían causa de un sin- 
fín de problemas históricos. De hecho, no nos olvidemos, desde el 750 
a. C. el origen de la Grecia colonial o Magna Grecia surgió de la mi- 
seria en que vivía la mayoría de la población griega que optaba por 
emigrar antes que seguir sometida a las condiciones de hambre que im- 
ponía un número exiguo de familias nobles latifundistas. Y si en Ate- 
nas, exactamente hacia el 624 a. C., la legislación de Dracón abolió la 
venganza de la sangre, treinta años después el legislador Solón impo- 
nía la liberación de los campesinos, invalidaba la pena de esclavitud 
de los deudores, favorecía en contra de los intereses terratenientes la 
redistribución de las tierras, y permitía la emancipación del individuo 
que, frente al monopolio de las hacendadas familias aristocráticas, de- 
jaba de ser considerado miembro de una estirpe para pasar a estar in- 
tegrado a la familia del Estado. 

Los cambios políticos de Solón irían fomentando poco a poco las 
bases para la instauración del principio de la isotemía, o sea, del dere- 
cho igual para todos los ciudadanos. Isotemía que con tanto ahínco pro- 


12 Phyá: Hom., Od., 1348-9, XVI 300; Pind., OL, 1 154; Nem., 138; M1 40; 7sf., MI 13-4; 
VII 32; y. Pit., VIU 88-91; Hes., Trab., 280 ss.; Jenof., Hel., VIL 4, 32. 
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movería el político Clístenes (c. 510-507 a. C.) al derrocar la tiranía ate- 
niense de Hipias. Pero los nobles ni veían con buenos ojos ni acepta- 
ban las limitaciones a su aristocracia. Dirigidos por Isagoras, este polí- 
tico subiría al poder tras desterrar a Clístenes, e intentaría, apoyado por 
los espartanos, reflotar los antiguos derechos de las aristocracías. 

Unas décadas más tarde, hacia el 468 a. C., intentando imitar las pri- 
meras constituciones democráticas que habían aparecido siglos antes en 
las colonias griegas, Pericles y Efialtes conseguirían despojar al areópa- 
go, consejo de la aristocracia, de la mayoría de sus poderes. No solo por 
restringirles sus prerrogativas enormes, —Pericles y Efialtes comienzan a 
desarrollar un borrador sobre la ley de la ciudadanía—, sino por limitar- 
les las facultades que se arrogaban las familias nobiliarias tanto en la dis- 
tribución de la justicia como en la persecución de delitos de sangre como 
homicidios y asesinatos. Por tanto, al margen de la phyá, Pericles y 
Efialtes querían instaurar en Atenas un gobierno basado en la democra- 
cia. Ahora bien, tamañas reivindicaciones antiaristocráticas supondrían el 
fin tanto de Atenas como de su liga délica, constituida por más de 400 
ciudades-estado, pues desde la rivalidad y mediando un conflicto a muer- 
te se produjo la guerra del Peloponeso que, desde el 431 hasta el 404 a. 
C., tendría a Atenas y Esparta como máximos interlocutores. 

Podríamos poner otros ejemplos de cómo la sangre, la virtud, la no- 
bleza... incidieron condicionando la historia de Grecia. Baste tan solo 
reseñar la opinión generalizada según la cual, desde la descendencia, 
era fácil observar los orígenes insignes de la cuna nobiliaria. (En esta 
línea, se expresó con rotundidad Eurípides.) Y al identificarse estirpe 
y poder, y fuerza con justicia habrá héroes como Linceo que pasaron 
a la Historia gracias a la brutalidad de sus hazañas: Linceo se hizo cé- 
lebre tras represaliar a cuarenta y nueve hermanas, las Danaides, aca- 
llándolas con la muerte. Y, como Linceo, también Ulises estuvo en po- 
sesión de una naturaleza humanamente superior. Lo mismo les sucedía 
a Menelao, a Jasón, a Belerofonte...” 


73 Por las apariencias se conoce el origen nobiliario: Eurip., lon 240-1; El., 461. Véase 
Hom., Od., XI 363-4, XIX 215 ss.; himno a Deméter 213-214; himno a Dioniso 1 10-25. 
De ahí la importancia de consumar matrimonios entre personas «iguales»: Plut., Mor, lA. 
Más información sobre el componente visible de la virtud en la pág. 6 a partir del pri- 
mer asterisco. 
Danaides: Apld., IT 1 $ ss. 
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Con un planteamiento de este calibre, el varón había de ser previa- 
mente áristos para poseer virtud. (Etimológicamente áristos significa 
el más fuerte, el jefe.) O de otro modo. Para gozar de la virtud heroi- 
ca el varón debía disponer del patrimonio familiar de su estirpe que, al 
fin y al cabo, garantizaba tanto la transmisión hereditaria de los dere- 
chos morales relativos al gobierno y mando de la comunidad, como la 
genealogía de las cualidades físicas. Es por esto por lo que en los tes- 
timonios griegos fue muy habitual detallar la ascendencia biológica 
(¡excepcional!) de quien era reconocido héroe. Es por esto, también, 
por lo que el gobierno de corte democrático encontró sobre todo en 
suelo continental tantas dificultades y oposiciones por parte de las fa- 
milias nobles que impedían, con su rechazo y poder, la implantación 
de políticas liberales. Y si no, ahí están las andanzas del hermoso Al- 
cibíades que, al frente de la clase aristócrata, cometió muchos de sus 
desmanes durante el gobierno de terror que, tras la guerra del Pelopo- 
neso, instauraron Los Treinta en Atenas (c. 404 a. C.). 

Que la virtud masculina fue un factor tabulador de la conducta se- 
xual; que el virtuosismo heroico presuponía el arrojo en el varón; que 
la ética y estética de la violencia animaban las acciones heroicas; que 
todo esto es cierto se observa en el axioma viril según el cual la in- 
trepidez era al hombre lo que la debilidad física a la mujer. Y porque 
la anatomía del vigor definía las claves del dimorfismo sexual, la con- 
ducta del hombre se enjuiciaba desde la valentía mientras que la con- 
ducta de la fémina se encuadraba en la falta de fuerza. Naturalmente, 
sobre aquellos varones que no cumplían con su hombría caía la losa 
del escarnio: llegaban a ser repudiados, y en todas las ocasiones po- 
sibles eran, como el pobre Tersites, objeto de mofa y escarnio. 

No extraña, entonces, que en la llíada se repitiera una y otra vez la 
consigna de que el hombre hubiese de afrontar sus riesgos con digni- 
dad y coraje, incluso se le animase a tener una muerte digna, o sea sin 
miedo ni cobardía, cuando le llegase su hora final. Virtuosismo heroi- 
co que, en opinión de Jenofonte, era lo que diferenciaba al hombre de 
las bestias. Y también lo que le virilizaba respecto de la mujer.”* 


* Sobre la importancia masculina de la fama: poema de Gigamesh, tabl. 11, col. V; Hom., 
0d., 1283-4, 1 216, XXIV 413 ss.; Virg., En., IV 173 ss.; léase Ov., Fast., VI 528. 
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Por supuesto, la sexualización de la virtud también se dio en la ci- 
vilización romana. Recordemos que Cicerón afirmaba que la virtus era 
la encarnación del valor guerrero. Esto era así porque en «virtus» con- 
fluían dos palabras: vir (hombre), y vis (fuerza). La cercanía fonética 
de «fuerza» (vis) y «varón» (vir) hacía exclusivamente masculina la 
naturaleza de la virtud. 

Consiguientemente, dada la importancia de la fuerza física en el ejer- 
cicio del poder, tiránica fue la potestad de gobernantes y líderes aristó- 
cratas, y omímodas sus facultades sobre todo a la hora de modificar las 
leyes anteriores e imponer un nuevo orden, aunque para ello tuvieran 
que recurrir y apoyarse ideológicamente en la fortaleza de Zeus. 


Desde el punto de vista ontológico, la anatomía femenina destaca y se define por su de- 
bilidad. Frente al varón, la mujer es frágil: Ant. Pal. XML 17; Sof., El, 998-9; Eurip., Hec., 1183 
ss.; lon 397-400; Plat., Rep., 451d, 453b, e, 455e; Aristot., E. N., VII 1160b 30; PseudoAris- 
tot., Econ., 1 1343b 30 ss.; Esq., Supl., 513-5; Ov., A. A., MI 380; Coluto, El rapto de Helena 
300; Artemid., 1 50; en medicina hipocrática: Sobre las enfermedades de las vírgenes. Léase 
cita n* 47 (pág. 270). 

Añadamos a lo expuesto que, frente a los elementos biológico-estéticos que se predican 
del sexo femenino (h. a Deméter 5, 25, 40-2, 61, 67, 78, 80, 95, 102, 109, 146, 162, 178-9, 
202, 251, 255, 280, 298, 360, 374, 443, 459, 470), las cualidades físicas del varón poseen un 
componente moral (ibídem 20, 155, 234, 378, 407, 431, 441, 486). 

Sobre la muerte varonil: Hom., //., XV 493-500, passim. El honor en el hombre: Jenof., 
Hierón 7, 3. 

Compétese esto con el malditismo que subyace en el arquetipo de «antihombre» que re- 
presentó el pobre Tersites, siempre objeto de mofa y burla: Hom., Od., ll 212-246. 
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Leyendo testimonios milenarios sabemos que el varón armado co- 
metía, con naturalidad, actos de violencia. Fijémonos al final del pri- 
mer milenio antes de Cristo en la llegada de los dorios. Éstos no solo 
tuvieron una actuación militar matando a la población masculina allí 
por donde pasaban sino que, para prosperar en las nuevas colonias, ne- 
cesitaban iniciar relaciones sexuales y tener hijos, pero con las muje- 
res de los territorios invadidos. 

Desde un origen inequívocamente bélico, la violación está amplia- 
mente atestiguada en el pasado entre los vencedores de guerra, los cua- 
les se apropiaban de las riquezas de los vencidos y, en la rapiña, se ha- 
cían dueños del sexo femenino, (¿herencia de los hábitos cazadores del 
Pleistoceno?), al que sometían a todo tipo de oprobios. Oprobios e ig- 
nomias de los que nuestros antepasados dieron fe incluso en el discur- 
so teológico pues, recordemos, Hera, que a la sazón fue como la niña 
Perséfone una diosa violada, fue utilizada como cebo sexual. En medio 
de la brutalidad de la lucha y dentro de una táctica logística de distrac- 
ción, Hera conseguía atraer hacía sí a un poderoso Gigante sacándolo 
del campo de batalla. Pero en el momento en que iba a ser inminente 
su violación, como había sido calculada esta estrategia, Hera pudo sal- 
varse gracias a la acción oportuna del bando ganador. 

Tal era la precariedad en que vivían las mujeres de carne y hueso 
que éstas, tras un enfrentamiento bélico, llegaban a formar parte del 
botín de soldados y jefes. Y, obligadas a abandonar su tierra, eran for- 
zadas a romper con sus vínculos biográficos y, por la vía de la fuerza, 
sometidas a las leyes del varón. En este sentido, ahí está el final de Ca- 
sandra que, tras ser hecha prisionera, fue violada por los conquistado- 
res, y trasladada a otro país, muy lejos de su tierra natal. Y, claro está, 
no debemos olvidar las arengas de Nauplio, en las que éste admonito- 
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riamente advertía a las mujeres griegas que sus maridos pensaban tra- 
er como trofeo de guerra a muchas mujeres de Troya haciéndolas sus 
concubinas. 

Cabe preguntarse con razón si la violación constituía una conduc- 
ta masculina sexualmente irregular. En principio, sí, aunque, leídas 
las crónicas negras de las colonizaciones griegas sobre territorios 
asiáticos como las que escribió en prosa el historiador Cadmo de Mi- 
leto (c. s. VI a. C.), la violación no era, en absoluto, un suceso in- 
frecuente. La colonia potentísima de Mileto, p. e., se logró en el s. 
VIII a. C. a partir de un duro enfrentamiento bélico: el asesinato de 
los hombres del lugar permitió a los griegos la unión sexual con las 
mujeres oriundas. 

Es más, puesto que las violaciones resultaban ser conductas usuales 
y no tenían nada de atípico, Eurípides cuenta en una de sus obras que 
los hábitos sexuales del varón no eran demasiado dignos y, por su- 
puesto, tampoco lo eran las prácticas sexuales de sus propios dioses. 
Llegó a escribir Eurípides que si Zeus, Posidón o el mismo Apolo tu- 
vieran que pagar sus penas por sus innumerables actos de violación, 
todos los templos de Grecia rebosarían riquezas.” 

Llegado a este punto de la exposición, hay que preguntarse por lo 
que sucedía cuando finalizaban los enfrentamientos guerreros. Lejos de 
lo deseado, las violaciones seguían produciéndose, de hecho existen 
abundantes testimonios que hablan del acoso sexual al que era some- 
tido el sexo femenino durante muchos momentos de su vida cotidiana. 
Y, a tenor de los relatos que conservamos de la cultura griega, ¡y eso 
que de ella solo ha sobrevivido un diez por ciento de su producción 
cultural!, sabemos que: A 


— un sátiro quiso violar a Amimone. Ésta mujer lograría salvarse de 
la violación gracias al auxilio divino que Posidón le prestó. De 
manera similar, Deyanira sería brutalmente asediada por el mons- 
truoso Neso, del que consiguió zafarse en el último momento. In- 
cluso, Glifio trató de violar al mago Tiresias cuando éste vivía 
transexuado en mujer. Igualmente, Zeus intentó violentar a Elec- 


75 Hera: Apld., Bibl., 1 2. Casandra: Esq., Or., 1429 ss. Nauplio: Apld., Epit., 6, 2. Eurip., 
lon, 437-453. 
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tra, y Orión a Artemisa. Eumolpo deseaba forzar a una de sus cu- 
ñadas; y una mujer, Halia, vivió la terrible experiencia de ver 
cómo nada menos que sus seis hijos intentaban violarla; 


— pasando de las intenciones a los hechos consumados, conocemos 
que la divinidad femenina Deméter fue violada por Yasio, según 
nos cuenta Apolodoro. Mientras, su hija Perséfone sería violen- 
tada por el dios de los infiernos. Agreguemos a lo expuesto el he- 
cho de que la diosa Hera fue violada. Y por dos veces. En una 
ocasión por Eurimedonte, siendo niña, y más tarde, de jovencita, 
por el propio Zeus. Reseñemos así mismo que Creúsa fue vio- 
lentada por Apolo, y Erinona por Adonis mientras Hipo y Mol- 
pia lo eran a manos de los lacedemonios; 


—- en el mundo de los héroes abundan los casos de violencia sexual: 
Heracles violaría a Pirene entre las muchas mujeres que, obliga- 
das, pasaron por su cama aunque, entre las violaciones más fa- 
mosas que acometió Heracles, está la de Auge. Lo terrible de esta 
violación reside en el hecho de que Heracles estaba tan borracho 
que el héroe, ciego por su necesidad libidinosa, llega a violar a 
Auge que, a la sazón, era la hija del rey que le había dado hos- 
pedaje; 


— igual que lo que le pasó a Auge, Cíane sería violada por un hom- 
bre también ebrio aunque, en el caso de Cíane, ese hombre era 
nada menos que su propio padre. Añadamos a estos ejemplos de 
agresiones sexuales que Pangeo acabó violando a su misma hija. 
Es más, refiriéndonos a las violaciones dentro del ámbito fami- 
liar, conviene citar algunos casos significativos. P. e., Quelidón, 
hermana de Aedón, fue violentada por su cuñado, y Tereo no solo 
violó a la hermana de su mujer sino que le cortó la lengua para 
que no pudiese hablar y delatarle.”* 


76 Los casos de violaciones pueden verse uno a uno por orden alfabético en Grimal P., Dic- 
tionnaire de la Mythologie grecque et romaine, Paris 1951-6*. Hay traducción castellana de 
la obra de Grimal con el título de Diccionario de Mitología griega y romana, ed. Paidós, Bar- 
celona 1984-2* reimpr. 
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EL RAPTO CON VIOLACIÓN 


Dado que la violación podía hermanarse a otras formas de agresi- 
vidad, como el rapto, en la cultura griega resultan más que habituales 
los testimonios de secuestros con violaciones. Y es que la naturaleza 
sexual de la violación explica el origen intimidatorio del secuestro: por 
la violencia el hombre lograba arrebatar a una fémina; con la fuerza 
consumaba su apetencia sexual. Y, vía secuestro, conseguía copular con 
la mujer retenida. 

Con las miras puestas en dar satisfacción a sus deseos, el hombre, 
mortal y/o divino, llegaba a secuestrar a mujeres. El éxito de este abu- 
so estaba asegurado desde el momento en que el rapto, como medida 
«desproteccionista», le permitía sacar a la mujer de su tierra y, de paso, 
alejarla del auxilio de sus familiares más próximos. 

Sometida a las pretensiones del varón, el secuestrador se convertía 
en Kyrios, es decir, en Señor, en Jefe... de la fémina. Y, cohonestando 
por la fuerza sus derechos sexuales, la mujer acababa sujeta a la lógi- 
ca jurídica de los hechos consumados. Su Kyrios le reglaba su vida y, 
actuaba más que como cónyuge o como amante, como juez y dueño 
de la vida de la fémina. Y si Hesíodo dio testimonio de la omnipotes- 
tad masculina reconociendo que la autoridad del varón abarcaba la mu- 
jer junto con la casa y el buey de labranza, Homero nos dio cuenta, y 
de qué forma, de las prácticas de intrusión cuando este poeta describió 
cómo se perpetraban maniobras de piratería, entre las cuales sobresa- 
lía el rapto a mujeres.” 

Como paradigma de que la agresión sexual constituyó una mues- 
tra de viril e ilimitada potestad, ahí está el destino que padeció la hija 
de Deméter. Según el relato contenido en el himno a Deméter, des- 
pués de que la Tierra se abriera de par en par, el rey de los Infiernos 
salió montado en su carro (¿de combate?) tirado por yeguas inmorta- 
les. Y aprovechándose de la velocidad de su transporte, el rey de los 
Infiernos raptaría a la niña Perséfone. Ésta se encontraba en la prade- 


77 Hes., Trabajos y Días, 405-407. Y añade Hesíodo que la mujer sea comprada de modo 
que así vaya detrás de los bueyes. Piratería y rapto de mujeres: Hom., Od., IX 39-42, 251- 
255 ; 1.. 11225 ss. Y es que hay una relación entre cazar y guerrear: Hom., 1. XVI 730-4; 
vid. Od., XVI 462-3; Ant. Pal., V1 188; Eurip., Andr, 811-4; Her., 470-1. 
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ra jugando inocentemente al lado de sus amigas mientras recogía flo- 
res. El ataque por sorpresa del rey del submundo impediría auxiliar a 
la pequeña Perséfone. 

Que la sexualidad masculina estuviese teñida de agresividad no 
debe sorprendernos lo más mínimo, leídos los anteriores capítulos. 
Ahora bien, que de esa sexualidad violenta diese testimonio el himno 
a Deméter viene a indicarnos cuán profunda y arraigada estaba la prác- 
tica social del secuestro. Tan arraigada que mujeres como Europa y 
Egina, lo y Cabia... fueron secuestradas por la necesidad de Zeus de 
satisfacer sus deseos sexuales. Por idéntico motivo, Oritía sería rapta- 
da por Bóreas, Erina por Pluto, Quíone por Hermes. Además, Cirene 
y Ocírroe fueron secuestradas por Apolo, mientras que Hipótoe lo era 
por Posidón, y Marpesa por Idas. Añadamos que las Leucípides fueron 
raptadas por los Dioscuros, y que incluso la esposa de Deifontes fue 
secuestrada por sus propios cuñados... y así un larguísimo et caetera de 
mujeres.?$ 

Y si el rapto constituía una conducta habitual en situaciones de paz, 
¿qué sucedía durante la guerra? Ni que decir tiene que, en tiempos de 
luchas, la indefensión femenina se acrecentaba haciéndose más tangi- 
ble su debilidad. Por eso, en períodos de enfrentamientos bélicos, las 
mujeres eran violadas, esclavizadas y, por supuesto, raptadas, es decir, 
obligadas a abandonar su casa, su tierra, y sus gentes. Esto explica por 
qué la violencia guerrera permitía al ejército vencedor desarrollar la 
táctica del secuestro de mujeres: Páncratis fue raptada con su madre 
por los tracios. Yole fue hecha cautiva por Heracles. La reina Hécuba 
tras la derrota fue raptada, esclavizada y obligada a realizar trabajos 
ruines e indignos, todos ellos alejados de su noble y egregia condición. 
Andrómaca formaba parte del botín de las mujeres troyanas que per- 
tenecían a Neoptólemo, de la misma manera que el mítico Busiris, rey 


7 Secuestros femeninos: Hom., 11., XIV 295; Od., XVII 426 ss.; Ant. Pal., VII 13; Sof., 
Traq., 240-6, 298-302; Ay., 485 ss.; Ed. Col., 740-52, 840-7, 865-7, 895-6; Eurip., Andr, ar- 
gumento; Hec., 354-7, 375 ss., 484-5, 934-41; Troy., 270-7, 860-76; Plat., Rep., 392d ss.; Esq., 
Siet. Teb., 325 ss.; Apld., II 4, 5; epit. 1 9; Longino 4, 5; Partenio de Nicea I; VII; XIX; Plut., 
Teseo 2, 3; 29, 1 ss.; Licurgo 15, 4; Lactancio, Sobre la muerte de los perseguidores 38, 5. 

Raptos de mujeres mientras recogían flores: Ant. Pal., VII 13; Hes., fr. 26 (20 ss.), fr. 
140; Eurip., lon 885-96; Nemesiano II 1 ss.; himno a Deméter 1-21, 425-434; Ov., Met., V 
343 ss., 642 ss.; Fast., IV 419 ss.: Plat., Fedr., 229b. 
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de Egipto, enviaba a sus beligerantes hombres a saquear tierras rap- 
tando a doncellas. Y si Euritión, al intentar raptar a la novia de Pirítoo, 
provocaría un enfrentamiento bélico, no lo olvidemos, el rapto de He- 
lena se relacionó con el origen de la guerra de Troya.” 


BODAS CON RAPTOS 


Añadamos a todo esto una circunstancia interesante. El rapto estu- 
vo tan arraigado en la organización patriarcal, que pasó a convertirse 
en un ingrediente del rito matrimonial. Recordemos que la boda de 
Medea con Jasón, la de Andrómeda con Perseo, o la de Helena con Pa- 
ris... estuvieron íntimamente relacionadas con la práctica del secuestro. 
Esta evidencia sociológica explicaría por qué Euritión deseaba casarse 
con la novia de Pirítoo a través de la fórmula matrimonial del rapto.% 

Como el secuestro devino un elemento de la parafernalia de la 
boda, el rapto era el aldabonazo con el que se iniciaba la entrega de la 


71% La Guerra genera riquezas a los combatientes: Hom., Od., 1 396-8; Luc., Dial. het., IX; 
Ov., A., 8, 50; Artemid., 11 31; Eurip., Hec., 24-8; Jenof., Hel., 12, 4-5; 3, 2-4; 11 1, 15; MI 
2, 2; 11, 30; 4, 24; IV 4, 15; 6, 6; V 1; VI 2, 6-7; 5, 27, 30; VII 2, 4; Trifiodoro, La toma de 
llión 540, 550, 670 ss. 

Y, dentro del botín de guerra, se inscribían los secuestros a mujeres: Hom., /I., WI 65- 
76; 250 ss.; XVI 830-2; XX 190 ss.;, Od., IX 39-42; XIV 262-5; 271-4; XVII 431-7; XX 76- 
8; Apld., III 11, 1; Ciprias, fr. 10A, 18, 19A, 19B (Allen); Focaida, fr. 2A (Cássola); Trifio- 
doro, op. cit., 670 y ss.; Eurip., Troy., 136-141, 165-6; Hec., 475-501; Jenof., Hel., VI 1, 7, 
10; Hdto., IX 81; Apld., epit. 5, 23; Ov., A. A., I 100- 135; PseudoCal., 1 24; 41; IIT 19. 

De este contexto nacían las relaciones sexuales con esclavas: Hom., Od., 1432-3, IV 11- 
2; XIV 202-3. También la esclavitud bélica: ibídem 1 397-8. Y, por supuesto, los actos fre- 
cuentes de compra de mujeres: Sof., fr. 583; Artemidoro II 65; Epigramas funerarios grie- 
gos n* 503 (GV 1049), traducción de M* Luisa del Barrio Vega, Madrid 1992, p. 353. Fijé- 
monos en que, incluso, la primera mujer, Pandora, fue creada para ser cedida como un rega- 
lo: Hes., Trab., 70-87. 

Complétese esta perspectiva economicista que rodeó al sexo femenino con las costum- 
bres sobre dotes en los pactos matrimoniales: Hom., Od., VII 317-20, 329-332; 343-356, 
XVI 392, XVIII 290 ss., XIX 529; 1[., XVI 173 ss.; himnno a Afrodita 1 125-143; Teofr., 
Car, XVIII 4; Apld., Bibl., 11 4, 6; Artemid., La interpretación de los sueños 1 15. 


80 En el castillo medieval de Mal que os pese (Sotalvo: Avila) pervive una historia de amor 
coronada en el rapto. Por otro lado, la película Siete novias para siete hermanos juega con 
el tema del rapto como medio para obtener los siete hermanos el matrimonio. Y, en España, 
puede reastrearse las costumbres de secuestro y violación a través del código penal de la Edad 
Moderna (ss. XVII-XVIID. Incluso D. Práxedes Matero Sagasta (1825-1903) raptaría a quien 
sería su esposa en el momento en que ésta salía, casada con otro hombre, de la Iglesia. 
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novia al varón. Por este motivo, en los esponsales de la hija de De- 
méter aparece el rapto, con el que se sellaba no solo la unión conyu- 
gal de Perséfone con el dios de los Infiernos sino la cesión legalizada 
de Perséfone a su esposo, dueño y señor suyo. 

Así las cosas, si el matrimonio se identificaba con vida conyugal, 
el secuestro marital obligaba a la mujer a abandonar su hogar por la 
residencia de su cónyuge. Y es que en el viaje del rapto, estrato arcal- 
co del viaje de luna de miel, quedaban lacrados los lazos matrimonia- 
les por los que la mujer perdía sus vínculos familiares originarios asu- 
miendo el génos del varón. 

Positivamente se puede decir que el rapto propiciaba la erradicación 
paulatina de las uniones sexuales entre los miembros de una misma fa- 
milia. Pues bien, aunque esto es cierto, debemos decir que no siempre 
el secuestro conseguía quebrar la costumbre del incesto pues Perséfone, 
aun cuando pertenece a una rama cultural más evolucionada, no obstan- 
te fue endogámicamente cedida a un miembro de su propio núcleo fa- 
miliar, a su tío, igual que el padre de Demóstenes, respetando la Ley áti- 
ca, prometió a su mujer, antes de morir, con uno de sus sobrinos, y a su 
hija de cinco años, a otro. 


DEMÉTER Y PERSÉFONE 


Dado que el culto a la madre Deméter y a su hija Perséfone posee 
una trayectoria histórica de 4.000 años, al hablar de Deméter y Persé- 
fone es fundamental retomar el destino de estas diosas con el fin de 
destacar la vigencia del costumbrismo matrimonial del rapto y de la 
violación que también aparecería en la cultura cristiana en la santifi- 
cación del rapto y de la violación. Recordemos el secuestro de la Vir- 
gen de La Blanca Paloma durante las fiestas andaluzas del Rocío y, 
claro está, la tradición que rodea a la ermita de La violada (Huesca). 

Refiriéndonos al himno a Deméter sabemos que la divina Perséfo- 
ne fue raptada en contra de su voluntad para satisfacer los deseos se- 
xuales del dios de los Infiernos, Aidoneo. También se dice en el cita- 
do himno que la diosa Deméter ignoró los planes matrimoniales que 
su marido, Zeus, había elaborado a sus espaldas con su futuro yerno. 

Y, por supuesto, Perséfone desconoció no solo la inminencia de sus 
esponsales sino las conversaciones contractuales de su misma boda. Item 
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más. El nivel de desconocimiento que vivieron Deméter y Perséfone es- 
tuvo relacionado con la incapacidad, de estas diosas, de tomar decisiones 
fuera del orden patriarcal, de la misma manera que las mujeres no tenían 
poder alguno a la hora de intervenir en los diálogos de sus maridos. 

Así las cosas, el que las diosas Deméter y Perséfone simbolizasen la 
sacralidad del matrimonio tiene una relevancia social ilimitada, ya que 
estas diosas personificaban la imagen de la sumisión femenina respec- 
to a los deseos conyugales masculinos. Dicho de otro modo. El sistema 
teológico alimentaba y legalizaba las decisiones masculinas. El corpus 
sexo-jurídico de dioses y héroes, que henoteístamente Zeus encabeza- 
ba, permitía controlar el mundo de las diosas e, incluso, cometer, deli- 
tos y abusos sexuales sin fin contra ellas. De hecho, la práctica del rap- 
to matrimonial de Perséfone no es separable de la evidencia de que los 
evangelistas cerealísticos eran varones; de que Aidoneo y Zeus obliga- 
ron a Deméter y Perséfone a que respetasen sus deseos; de que la or- 
ganización de las fiestas religiosas eleusinas estaba en manos de figu- 
ras masculinas, sobresalientes miembros de la sociedad de Atenas.*! 

Se puede objetar a estos datos la evidencia de un sustrato matriar- 
cal en el himno a Deméter, a saber, la matrilocalidad, por la cual (*) 
la mujer casada vivía en el hogar de su madre. Y esto es lo que hacía 
Perséfone al estar todos los años una temporada con su madre aban- 
donando la compañía de Aidoneo, su esposo. Ahora bien, aun cuando 
pervive la matrilocalidad en el himno a Deméter, eso no obsta para ob- 
servar el grado de absoluta impunidad con que actuaban los varones. 
Tampoco es un obstáculo para no ver cómo incluso los dioses con su 
autoritarismo reflejaban el grado de pasividad familiar y jurídica en que 
vivía socialmente la mujer. 


COROLARIO 


A lo largo de toda la primera y segunda parte hemos hablado de De- 
méter y Perséfone y, ahora, es el momento de terminar estas páginas vol- 
viendo a estas diosas. ¿Por qué? Por el hecho de que estas divinidades fe- 
meninas ocupaban un lugar preeminente dentro del panteón griego. La 


8l Y es sabido que Ovidio procedió a la masculinización del himno de Eleusis: léase el pa- 
saje, ya citado, de Fast., IV 506 y siguientes. 
ye, y 
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estima social que emanaron Deméter y Perséfone sobrevivió al paso del 
tiempo durante generaciones y generaciones, siglos y siglos... desde más 
allá del segundo milenio a. C. hasta el año aciago del 396 de nuestra era, 
momento en que el santuario de Deméter y Perséfone sufrió la devasta- 
ción a manos de los bárbaros. Por otra parte, fue tal el prestigio religioso 
que emanaban Deméter y Perséfone que su fuerza sexo-religiosa se pue- 
de medir no solo por el número incontable de tradiciones, leyendas e his- 
.torias en las que estas diosas aparecen, sino también por el tamaño de la 
Gran Sala de Iniciación o Telesterion. De hecho, gracias a las excavacio- 
nes emprendidas en el s. XIX sobre el santuario de Deméter y Perséfone 
en Eleusis, sabemos que el aforo del Telesterion permitía la entrada de 
tres mil creyentes. En segundo lugar, retomamos la figura de Perséfone y 
Deméter porque estas diosas eran objeto de una ilimitada fe popular. Las 
gentes veneraban a estas mujeres divinas en grado sumo. Y esto posee 
gran importancia habida cuenta de que la biografía de Deméter y Persé- 
fone servía de modelo regulador del mundo de los mortales llegando a 
normativizar las relaciones matrimoniales, en especial las de la mujer. 

Ahora bien, si Deméter y Perséfone eran diosas que tutelaban la 
vida conyugal de los mortales; si Perséfone, entregada en matrimonio, 
fue brutalmente raptada y violada por su cónyuge que actuaba en con- 
tubernio con Zeus, el padre de la novia; si también la diosa Hera, di- 
vinidad que protegía el mundo marital, por dos veces acabó violada; 
si todos estos datos culturales formaban parte, como así era, de las 
creencias religiosas de gentes y pueblos; si las mujeres mortales esta- 
ban sujetas, como Perséfone y Deméter, a los imperativos de los va- 
rones; consecuentemente la deificación de la violencia sexual no solo 
mediatizó el núcleo temático de las narraciones teológicas sino que 
vino a legitimar socialmente la resignación sexual femenina. 

La situación de indefensión sexual que rodea al mundo femenino 
divino y mortal es ensombrecedora, tan ensombrecedora que las situa- 
ciones de indefensión se repiten una y otra vez: Tereo, tras violar a su 
cuñada, le cortó la lengua mientras que Apríate, al oponerse al acto se- 
xual con el hombre que la había secuestrado, acabó siendo arrojada al 
mar en donde, por desgracia, moriría ahogada.*? 


2 Tereo y Apríate: Paus., 1 41, 8 ss., X 4, 8; Apld., 111 14, 8; Partenio de Nicea, 26. 
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Los límites de la actuación masculina estaban proporcionalmente re- 
lacionados con el grado de sumisión femenina. Fijémonos en que la 
diosa Deméter, aunque estaba enfurecida por el rapto de su hija; aun- 
que no se enteró de los esponsorios que Zeus había proyectado para 
Perséfone; sin embargo no dirigió en ningún momento su ira contra 
Zeus, artífice último de la tragedia matrimonial de su hija. Y tampoco 
fue capaz de mostrar signo alguno de irritación contra su esposo. Lo 
que significa que, frente a la capacidad deliberativa de su esposo, De- 
méter no tuvo poder resolutivo alguno. Y si Perséfone fue secuestrada 
en contra de sus deseos más íntimos, Afrodita, personificación del 
amor, fue duramente castigada bajo el postulado de contravenir la mo- 
nogamia, postulado que nunca fue un precepto a cumplir en el mundo 
masculino pues, sabemos, que si Ulises mantenía frecuentes escarceos 
sexuales durante sus viajes y expediciones por el mundo, figuras his- 
tóricas como Pericles y Sócrates mantuvieron relaciones polígamas, 
que sepamos a ciencia cierta con dos mujeres. Y si Hera abandonó su 
domicilio conyugal tras los reiterados casos de infidelidad sexual en 
los que destacaba Zeus, el orador Demóstenes formuló sus ideas, ya 
expuestas, sobre la triple condición jurídica y social de la mujer como 
hetera/concubina/esposa sumisa. 

Añadamos a estos datos que la ninfa Mente sería represaliada por 
el dios Aidoneo, con quien estaba manteniendo adúlteras relaciones se- 
xuales. Por otra parte, Perimela recibió de su progenitor la muerte al 
serle descubiertas sus relaciones sexuales, igual que les sucedió a las 
sirvientas de Penélope, asesinadas por Ulises por carecer de honra se- 
xual. Y, a este respecto, no olvidemos tampoco que si Solón obligaba 
al marido a denunciar públicamente las conductas ilícitas de su mujer, 
el mismo Aristóteles relataría cómo un padre, tras conocer los amores 
de su hija, decide castigarla emparedándola carcelariamente, aspecto 
bibliografiado cuando hablamos de los malos tratos en el capítulo de 
«derrotas sonoras». 

Item más. Puesto que la mujer ateniense nunca fue sujeto de dere- 
cho sino un ser en minoría de edad; puesto que la mujer ateniense es- 
taba sujeta a la tutela del padre, luego del esposo y del hermano si fal- 
taba el padre y el esposo, y del tutor si faltaba el padre/esposo/herma- 
no; puesto que la mujer ateniense carecía, desde las legislaciones de 
Solón, de cualquier tipo de autonomía; consiguientemente, las únicas 
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pautas sexuales que pensadores, filósofos, políticos... de la Atenas de 
los siglos V y IV antes de Cristo refirieron al sexo femenino eran las 
que procedían del ámbito religioso, de modo que en la historia de la 
mujer ateniense no hubo separación entre el discurso divino y el dis- 
curso humano. 

Las normas, en definitiva, se nutrían de los sentimientos de autori- 
dad masculinos. Y, dentro de esas normas, estaba la regulación sexual 
que, en el caso de la mujer divina y/o mortal, siempre acababa some- 
tida al destino viril. ¿Por qué? Porque cuando a Deméter, a Perséfone, 
a la misma Afrodita... se las obliga a admitir las decisiones de los dio- 
ses, estas mujeres divinas aparecen sin la más mínima capacidad de de- 
cidir sobre lo que sí las afecta. Con la misma lógica, Hipodamia hubo 
de acatar, una vez muerto su marido, la condición de esclava sexual de 
Aquiles y Penélope fue recriminada por el hecho de vivir sola (= sin 
un hombre a su lado) mientras los pretendientes (incluso su propio hijo 
Telémaco) coaccionaban a Penélope a casarse. 

Con todos estos ejemplos mito-culturales podemos entrever que la 
normativización sexual de Deméter y Perséfone no constituía algo ex- 
cepcional. Es más, en tanto en cuanto estas diosas simbolizaban la san- 
tidad del matrimonio y eran las legisladoras del vientre procreador, lo 
que a ellas les ocurría adquiría trascendencia histórica, pues su biogra- 
fía sexual servía de paradigma y modelo a las mujeres mortales (v. p. 
11, 70 (+) y 79 ($). 

Llegado a este punto de la exposición, tiene enorme sentido anali- 
zar el enorme conservadurismo social que dimanó el himno a Demé- 
ter. Veámoslo: 


— al conocer Deméter el secuestro de su hija, la pasividad paralizó 
a la madre, y la tristeza ensimismó tanto a Deméter que, en el do- 
lor, la diosa llega a padecer un episodio temporal de anorexia; 


— nadie ayudó a Perséfone a desasirse de las urgencias sexuales de 
Aidoneo. Y por inclusión, ninguna deidad se opuso a los planes 
matrimoniales de Zeus. Incluso, la misma diosa Tierra acabó ac- 
tuando de Celestina, pues acató los deseos de Zeus, y permitió 
que Aidoneo raptase impunemente a Perséfone. La diosa Tierra 
daba así preferencia, a las decisiones de los dioses frente al su- 
frimiento de Perséfone, o al desamparo de Deméter; 
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— Perséfone acepta el yugo conyugal que le ha impuesto su padre. 
Y, al hilo de esto, sabemos que si el oniromántico Artemidoro in- 
terpretaba como símbolo de la sumisión femenina la ingestión de 
la semilla de la granada, la diosa Perséfone se alimentó, en los 
infiernos, de la semilla de granada que su consorte le había ofre- 
cido para que permaneciera eternamente con él; 


— Deméter escucha de una muchacha llamada Calídice la necesidad 
de no oponerse al destino que marcan los dioses que, en elipsis, 
es el que trazó Zeus. 


— Deméter acepta, en un acto de obediencia hacia Zeus, devolver la 
vida a los campos, y accede a compartir, de nuevo, con Zeus el le- 
cho conyugal en el Olimpo, del mismo modo que Perséfone, pese 
a su resistencia matrimonial, admite a Aidoneo como compañero.53 


¿Qué podemos concluir de todos estos testimonios sexuales? Pues 
que existe una afinidad entre el secuestro de las mujeres y las leyes de 
la violencia o, de otro modo, entre la fuerza sexual y la agresión físi- 
ca del varón divino y/o mortal, y más cuando la mujer se convertía a 
través del rapto y de la violación en patrimonio del Kyrios, es decir, 
en propiedad del señor. 

Por otra parte, si Hesíodo nos testimonió cómo el dios Urano hacía 
el acto sexual con Gea colocándose encima de la diosa y aplastándola 
con su peso, en una línea similar el intérprete de los sueños Artemi- 
doro identificó ideológicamente a la mujer con el colchón, los pies de 
la cama con las hijas, y el larguero del cabezal con los vástagos varo- 
nes, mientras que en el himno a Deméter vemos a dos diosas, Persé- 


83 Intervención de Zeus en el contrato marital de Perséfone: himno a Deméter 9, 31, 78- 
80. Y es que el padre se ocupa de los desposorios: Hes., Teog., 912-5; Eurip., Andr., 988-9; 
Apld., IT 4, 6; himno a Deméter, loc. cit. 

La Tierra cumplió celestinamente los deseos de Zeus y Aidoneo: himno a Deméter 8-10 
y, por el hecho de que respetó las leyes patriarcales, la Tierra se abrió y, así, pudo secuestrar 
Aidoneo a la pequeña Perséfone: ibídem 16-22, 80-2, 429-433. En este contexto de respeto 
a la voluntad masculina, el papel divino de la Tierra en el himno a Deméter es diferente del 
puesto que ocupa la Tierra en el himno homérico a la Tierra, Madre de Todos, 1 ss. Videtur 
Ov., Fast., 1673. 

La granada indica sumisión: Artemidoro I, 73 

Calídice: himno a Deméter 145-150, 

Deméter y Perséfone: himno a Deméter 468-472, 484-489. 
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fone y Deméter, sujetas a los mandatos de sus cónyuges y, por tanto, 
obedientes a sus decisiones.** 

Todo esto ¿es simple casualidad? No, no es fortuito que, en la Te- 
ogonía, la diosa Gea solo poseyera la aureola de ser el origen del mun- 
do. Y, desde luego, tampoco obedece al azar el hecho de que Perséfo- 
ne y su madre carecieran de la más mínima prerrogativa para variar el 
cauce de los acontecimientos por muy diosas ctónicas de la vida que 
fuesen y/o hubiesen sido. ¿Cómo va a sorprender que los emisarios de 
la cultura cerealística fueran varones, que los herederos de la tradición 
religiosa de Eleusis también fuesen hombres, y que el omnipotente 
Zeus, - él que sabía lo que era estar preñado y parir -, controlara per- 
sonalmente los destinos ventrales de Deméter y Perséfone? 

Consecuentemente, la boda de Perséfone (= rapto + violación) no 
solo denota un tipo de costumbrismo matrimonial más o menos exóti- 
co de la Antigiiedad. No solo retrata, en la ausencia de capacidad deci- 
soria de las divinidades femeninas, su falta de protagonismo sexo-jurí- 
dico. Asimismo explicita el grado histórico de control del pensamiento 
patriarcal incluso en el terreno sexual. De ahí la importancia que pose- 
en estos relatos religiosos en su vertiente más olvidada, la sexual. 


$4 Gea-Urano: Hes., Teog., 127-132. 
Artemidoro I 74. 


Deméter y Perséfone: himno a Deméter 468-472, 484-489. 
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Hoy por hoy, nadie duda de los efectos enormemente beneficiosos 
que, entre el 10,000 y el 8.000 a. C., conllevó el descubrimiento de la 
agricultura. Fijémonos en cómo con la siembra y la recolección nació 
la necesidad visual de estudiar el cielo y el afán de fechar las tareas 
del campo a través de las posiciones de los astros. A la vez, otras dis- 
ciplinas germinarían igualmente con éxito gracias al impulso civiliza- 
torio de la semilla: desde la recolección femenina se afianzó el cono- 
cimiento de esquejes, plantas y hierbas... Y, al lado de la botánica, apa- 
recieron las primeras concepciones médicas cuyas teorías, en torno al 
semen y al esperma, aún en nuestros días mantienen una fuerte deuda 
con el trabajo recolector. De otra parte, con el hallazgo de la agrono- 
mía nuestros antepasados incrementaron el contacto manipulador con 
la tierra y, sobre todo, las mujeres realizarían los primeros avances quí- 
micos al controlar con la combustión del fuego no solo la elaboración 
nutricia de los alimentos sino la transformación de la arcilla que, una 
vez calentada, pierde el agua del silicato de aluminio hidratado y da 
lugar a la tierra cocida, tan esencial para la fabricación de los utensi- 
lios de cocina, y de los primeros materiales de la construcción. Y ¿qué 
decir del uso bioquímicamente controlado de la fermentación en la ela- 
boración del pan y de ciertas bebidas alcohólicas, o de la conversión 
de las fibras vegetales (lana, algodón, lino...) en largos hilos por me- 
dio de la rotación de ese instrumento tan femenino que fue el huso? 

Junto a la astronomía y la botánica, junto a la medicina y la quími- 
ca, junto a los avances en cerámica y arquitectura, la cultura urbana 
creció al cobijo de la tecnología agraria y más desde el momento en 
que la propagación y universalización de las labores de labranza per- 
mitió el declive del nomadismo entre las tribus humanas y, a la larga, 
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el auge de los núcleos urbanos, estructurados laboral y sexualmente en 
y desde los trabajos de explotación de los cultivos. 

Finalmente, no lo olvidemos, las conductas de inhumación germina- 
rían así mismo siguiendo la estela civilizatoria de la agricultura, del mis- 
mo modo que las primeras concepciones sobre la inmortalidad del alma 
crecieron bajo la tutela de señoras agrarias como Inanna, Isis, Deméter, 
Perséfone, Proserpina... Consecuentemente, no nos equivocamos si afir- 
mamos que la cultura del grano puso los fundamentos de la ilustración 
humana. Pero mentiríamos si no se reconociera la importancia, también 
cultural, que ha ejercido la guerra desde milenios. Y no solo por la di- 
versificación laboral de los oficios que conllevó la aparición de la gue- 
rra, la cual precisaba armamento especializado (escudos, cascos, flechas, 
espadas, lanzas...); sino por los progresos científicos que eran básicos 
para obtener y fabricar buenas armas. El arte de la guerra supuso, en- 
tonces, el desarrollo químico de la metalurgia, pues para efectuar con 
éxito una aleación era necesario conocer la combinación exacta de los 
productos con propiedades metálicas. A esto únase el hecho de que si 
las guerras exigían el despliegue de la violencia, las luchas armadas pre- 
cisaban del impulso colonial del movimiento. Por esta razón, para co- 
ronar el éxito de la conquista, los guerreros se ampararon en los cono- 
cimientos de la orografía. Pero también en la eficiencia de los medios 
transporte. Tanto fue así que, al fragor de la cultura bélica, se produci- 
rían con el paso del tiempo mejoras de ingeniería y, con ellas, el auge 
de la geometría y la aritmética, tan esenciales para la construcción de 
naves marinas, carros de combate con tracción animal, etc. 

Item más. El enfrentamiento armado condujo al origen de la logís- 
tica, O estrategia en el combate. La logística podía comprender desde 
el asalto por sorpresa y con alevosía, hasta el empleo de la poliorcéti- 
ca con bolas de nafta, la proyección de flechas con fuego, el uso de 
aceite hirviente, etc. Y, junto a la tecnología armamentística de la ca- 
tapulta, la guerra incidió en el desarrollo de la medicina del dolor, pues 
empíricamente se conocían los niveles de gravedad física que, en una 
contienda, producía un corte hiriente de venas, un seccionamiento de 
tendones o un golpe traumático sobre la cabeza. 

Finalmente, cómo no, la guerra con sus enfrentamientos a muerte y 
sus algaradas infinitas propició cambios muy profundos en la estructu- 
ra urbana convirtiendo la ciudad en un espacio con fortalezas y/o en 
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un lugar amurallado. Y, para sus habitantes, desde el punto de vista po- 
lítico las guerras no solo reforzarán los principios de la desigualdad 
sino que acrecentarían socialmente el binomio terror/inseguridad, do- 
minación/sumisión, fuerza/debilidad, poder/esclavitud, clase dominan- 
te/clase dominada... Y es que, con las durísimas condiciones de vida 
que el ejercicio violento de la fuerza generaba, aumentaba el miedo y 
la inseguridad y, sobre todo, la sumisión entre la mayoría de la pobla- 
ción, inerme. 

Tan influyente ha sido la guerra en la Historia de Occidente que, de 
los efectos de las guerras y de su cultura, hemos querido dar testimonio 
en esta segunda parte llegando a observar cómo hasta los relatos teoló- 
gicamente más sagrados contenían escenas de lucha y muerte, de agonía 
y desolación, y cómo en las contiendas y batallas una elite guerrera fue 
retratada con el color de la heroicidad. Tanto fue así que incluso a sus 
propias divinidades, representadas en estado de guerra, se las veía ases- 
tando golpes de estado, violando a mujeres y diosas, cometiendo en fin 
asesinatos y tropelías, amén de todo tipo de actos delictivos. 

En un texto oriental, exactamente en la tablilla IV del Enuma Elis, 
se describe en términos bélicos la derrota sangrienta que sufrió Ti'a- 
mat. Así sabemos que Marduk asaeteó el corazón de esta mujer. Y no 
solo eso sino que, con gran puntería, Marduk clavaba sus flechas, a 
modo de diana, sobre el vientre de Ti"amat. Malherida, ésta sería du- 
ramente atacada. Sin tregua ni compasión. Primero, un corte hiriente 
en sus vísceras. Más tarde, tras ser sajada su piel, su cabeza acabaría 
apaleada con una maza de guerra. De este modo, su cuerpo quedaba 
inerte, exánime, sin vida. Tras lo cual, Marduk pasó a colocarse enci- 
ma de la divina Ti"amat. Es decir, para que su éxito fuera reconocido 
a la vista de todos los contendientes pisaba el cadáver de Ti”amat en 
señal inequívoca de victoria. 

Dejando a un lado la brutalidad de este relato mesopotámico, lo te- 
rrible es que en nuestra civilización abundan casi hasta la saciedad tex- 
tos semejantes a éste. Y, en el caso de Grecia también, de modo que en 
muchos de sus relatos pervive aún el olor de la tragedia bélica. Enton- 
ces, ¿qué podemos decir? Pues que desde el hallazgo de los metales los 
sucesivos e innumerables combates armados condicionaron en el pasa- 
do, y de qué modo, la Historia de Occidente. Y, como es obvio, igual 
que el descubrimiento neolítico de la agricultura provocó cambios so- 
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ciales de enorme envergadura, las invasiones bélicas causarían así mis- 
mo profundísimas variaciones. Es más, mientras las técnicas de la agri- 
cultura permitieron la explotación de la tierra, la guerra aceleraba el afán 
latifundista. No podía ser de otra forma, pues los guerreros se convirtie- 
ron en titulares, a la vez, de bienes y personas. Y, gracias al éxito de la 
batalla, pasaban a hacerse propietarios de la tierra y de sus habitantes. 

Sin límites ni cortapisas, jefes y líderes ejercían su autoridad tiráni- 
camente sobre la desvalida población civil, pues con modos sanguina- 
rios conquistaban terrenos y propiedades, palacios y santuarios, forta- 
lezas y ermitas, silos y rebaños... pero tras expulsar, cuando no, asesi- 
nar a sus antiguos dueños y, claro está, esclavizar a la mayoría de la 
población civil. De ahí el origen simultáneo de la guerra y la riqueza. 

Y, por lo que sabemos de la Historia de Grecia, héroes y líderes 
predorios y dorios dominaron, protésicamente armados, a la población 
rural y urbana, insular y continental de Grecia no solo con el vigor de 
sus músculos sino por la potencia tecnológica que les regalaban sus ar- 
mas y caballos, tanto o más cuanto que las leyes basadas en el des- 
pliegue de la fuerza capacitaban a los guerreros y a sus mandos a usur- 
par el poder vía golpes de estados, asesinatos... Y no solo eso. Desde 
la violencia masculina en su estado más puro aparecería la política, 
pues desde la brutalidad que entrañaba la invasión los guerreros se in- 
vistieron del báculo de la autoridad y acapararon los resortes del po- 
der. Con ellos, ejercían y dispensaban justicia entre los miembros de 
la comunidad conquistada. 

En estas lides, o sea, siempre bajo el prisma de sus reglas, consl- 
guieron variar las leyes anteriores, y crear un estado nuevo con nor- 
mas diferentes a partir de lo que habían logrado destruir a raíz de su 
llegada. Consiguientemente, con modos autoritarios, sobre la grey hu- 
mana impusieron y legalizaron sus decisiones. En particular, aquéllas 
que atañaban a las mujeres a las que a la fuerza y por la fuerza habí- 
an convertido en madres y esposas de sus hijos después de haber ma- 
tado y/o esclavizado a sus hombres. El poder era el poder y, por ex- 
traña tautología, quienes no gozaban de él acababan amurallados en la 
parálisis social más absoluta igual que una planta es atrapada, sin re- 
misión, dentro de los muros de la maceta. 

Pero además, al descubrimiento geopolítico de la guerra se le su- 
maría con el tiempo una ideología conservadora. En Grecia, desde el 
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segundo milenio a. C. las hordas guerreras legalizaron sus comporta- 
mientos en y a partir del legado de su sangre hasta el límite de creer 
que de su estirpe nacía la cualidad política del mando, necesaria para 
la dirección de los asuntos públicos. Apoyados conceptualmente en las 
leyes de la genealogía, los conquistadores, por ser fuertes o áristoi, ha- 
rían derivar a partir del tronco de su linaje tanto los bienes de la auto- 
ridad como los dones de la ética. Así surgió la phyá que encontramos 
expuesta en muchos autores griegos.ó% 

Centrándonos en otras perspectivas, los relatos patrilineales expues- 
tos han reflejado el valor colonial de viajar al observarse cómo sus pro- 
tagonistas, héroes y líderes, también sus dioses, estuvieron sometidos a 
trabajos y desplazamientos, a misiones y éxodos por distintas y aleja- 
das geografías. Este hecho explicaría por qué, en los milenarios relatos 
griegos, líderes y héroes mostraron dosis enormes de arrojo y piratería 
por los lugares por donde pasaban, y arrasaban con sus algaradas. Y, en 
segundo término, por qué la sagacidad y el engaño se aliaron histórica- 
mente muy pronto a las estrategias de la logística. Recuérdese la arti- 
maña bélica de infiltración que supuso el caballo de Troya. 

Con este planteamiento sólo cabe advertir de la siguiente asimetría 
sexual: la celeridad, la acción, la lucha... siempre caracterizó a líderes 
y héroes guerreros, pero nunca apareció entre las heroínas griegas. De 
hecho, exceptuando a las Amazonas, o a Hécate, Artemisa, o Atenea 
no hay easi noticias de seres femeninos en movimiento. Solo sabemos 
que Deméter cambió de residencia para buscar a su hija desaparecida, 
y que Hera se trasladó buscando otros domicilios más amigables, tras 
las continuas y numerosas infidelidades que cometía su esposo Zeus. 

Ante esta divergencia cultural entre virilidad y femineidad; ante esta 
disparidad entre «actividad, celeridad, modernidad...» masculinos ver- 
sus «pasividad, lentitud, conservadurismo...» femeninos; ante esta bi- 
polaridad sexual se anota que la categoría que definió históricamente 
tanto a mujeres divinas como a féminas mortales fue el naturalismo en- 
simismado, la pasividad contemplativa, el geocentrismo en suma. Para 
reforzar esta idea puede argilirse que, lejos de los efectos de la cultu- 


$5 Como bien adivina, la biologización de los privilegios de la aristocracia no fue un su- 
ceso culturalmente innovador. No, pues con anterioridad, desde la prehistoria, ya habían en- 
salzado la magnificencia del sexo femenino desde su innata anatomía reproductora. 
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ra bélica, los cultos uterinos, que con toda probabilidad arrancan del 
Paleolítico, nunca necesitaron ideas cinéticas. Y también que las cre- 
encias pananimistas sobre la Naturaleza viva, que arraigaron con la 
agricultura, avivaron aún más el inmovilismo femenino. 

Aunque este planteamiento contiene muchas dosis de verosimilitud, 
sin embargo, la observación agraria del geocentrismo como rango esen- 
cial de la femineidad no aminora el hecho de que las diosas ctónicas 
fueran duramente controladas en la jerarquía patrilineal griega ni tam- 
poco impide reconocer que el sexo femenino de carne y hueso fuera 
sometido, en la Historia de Grecia, a un férreo e implacable control 
masculino, como así sucedió. Por otra parte, no deja de ser sintomáti- 
co el hecho de que la femineidad acabase siempre vencida y coloniza- 
da dentro de su espacio vital, la Naturaleza, a manos del hombre gue- 
rrero y/o heroico. 

Y si la guerra, con sus trajines y movimientos, aceleró los inter- 
cambios culturales permitiendo el contacto con otros pueblos, tampo- 
co deja de ser menos importante registrar el modo en que las mujeres 
griegas, inmersas en la civilización bélica, fueron silenciadas en el pla- 
no teológico, y excluidas de cualquier ámbito cultural que emanara 
prestigio. Como reconocieron en su tiempo Tales de Mileto y Sócra- 
tes, mal destino era ser mujer, pues la fatalidad guiaba sus vidas. Así, 
al menos les sucedió a la pobre Casandra, a Safo... e, incluso, a la 
odiadísima Aspasia. 

Con lo cual, pensamos que el conservadurismo rancio y originario 
que rodeó al culto de Deméter y Perséfone fue acrecentado por las cla- 
ves patriarcales de la cultura guerrera, del mismo modo que la mujer 
griega de carne y hueso jamás tuvo referencia histórica en tiempos his- 
tóricos pues, sumisa y en silencio, vivía acatando por destino lo que 
jefes, padres, tíos, hermanos y/o hijos habían trazado para ella.* 

Con referencias exclusivamente masculinas, se edificó la Historia 
de Grecia hasta quedar convertido el sexo femenino en un enorme ima- 


50 Desde una férrea perspectiva patriarcal, entendemos el origen de ciertos disturbios la- 
lopáticos en la mujer griega como, p. e.. la alogia (incapacidad para hablar), la lalofobia 
(temor a hablar), la afemestesia (problemas de comprensión del lenguaje), la paratimia 
(alteraciones de la afectividad, a veces relacionadas con disfunciones del apetito como la 
anorexia), etc. 
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ginario. Así entonces, ¿cómo poder saber algo de los escritos de Tea- 
no y Myia, mujer e hija, respectivamente, de Pitágoras? Imposible, del 
mismo modo que solo conocemos el nombre de pensadoras como Hi- 
parquia, Melanipa, Melissa, Phyntis, o Rodhope mientras que, en ca- 
sos más afortunados, se ha conservado retazos de la obra Sobre la sa- 
biduría de Perictione, madre de Platón, y como mucho un fragmento 
de Sobre la naturaleza humana de Aesara de Lucania, esposa de Mi- 
lon de Crotona (?). 


EL INDIVIDUALISMO 


A lo largo de los siglos las ciudades de Grecia, también las peque- 
ñas comunidades rurales, irían tejiendo, al albur de los acontecimien- 
tos, leyendas bélicas teniendo siempre a héroes y líderes como prota- 
gonistas. Por dichas historias armadas sabemos que los jefes de las hor- 
das guerreras eran dueños del tiempo. Tan dueños del tiempo que po- 
etas y vates los literaturizarían en primera persona, pues incluso con su 
arrojo podían marginar el peso de los vínculos familiares, alzarse con- 
tra el derecho de sus mayores, acometer parricidios, matar a miembros 
de su propia estirpe, quemar y expoliar iglesias y ermitas... Con gran 
dominio de sí y de sus acciones, líderes y héroes, también sus dioses, 
redistribuían los límites de la vida y la muerte, imponían otras líneas 
de mando. 

Es más, desde el personalismo, líderes y héroes destrozaban el or- 
den estático de las genealogías del pasado y quebraban la línea suce- 
soria de las generaciones basadas en el sentido ctónico del orden del 
nacimiento. Y, aunque ello les supusiera atentar contra los fueros del 
pasado; aunque acabaran con la autoridad geriátrica de la memoria; sus 
intrusiones armadas les permitía variar las leyes del destino hasta ma- 
nipular la línea genealógica de la sucesión. De este modo, el propio 
Zeus, al matar a su esposa encinta, llegó a ser biológicamente madre 
consiguiendo modificar a su gusto el curso del destino. 

Como es obvio, la exaltación a la personalidad que rodeó al héroe 
rompería con el sentido anónimo y holista de los cultos ctónico-agra- 
rios. Y es que el individualismo bélico se nutría de fuertes sentimien- 
tos de aventura y libertad, y precisaba para realizarse dosis altas de 
riesgo. Y si no, recuérdense las andanzas peligrosas de Jasón, Hera- 
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cles... o el mismo Ulises. Éstos, por su afán hiperindividualista, pasa- 
rían a la Historia acometiendo gestas y acciones sin par. 

Por tanto, en las creencias guerreras, lo ha podido observar, el re- 
ferente cósmico estuvo más diluido hasta el límite de que héroes y 
mandos y, claro está, también sus propios dioses, tenían la potestad de 
alterar los nudos de la vida. Y, por ello, desde la más absoluta autono- 
mía, llegaban a matar y asesinar con la misma facilidad con que in- 
cendiaban un bosque o talaban árboles sagrados. Allende las reglas sa- 
crales de los ciclos de la Naturaleza, su forma de actuar era transgre- 
sora, y no solo antiecológica sino opuesta a la normatividad ctónica. 
Por eso, a héroes y líderes, también a sus divinidades, se les ve trans- 
grediendo tabúes, vulnerando ritos de iniciación..., rompiendo, en 
suma, el silencio que rodeaba el cumplimiento de las prácticas sacrifi- 
ciales agrarias. 

Es más, puesto que el individualismo bélico fue, desde su origen, 
opuesto al sentido holista de la vida, los héroes, divinos y/o mortales, 
procedieron a descalificar (y a vaciar de todo valor) los lazos cósmi- 
cos. De ahí el hecho de que muchos de los méritos de la cultura ctó- 
nica y agraria fueran tildados de monstruosos, y a la vez adscritos a lo 
que representaba acivilizadamente tiempos pretéritos. En suma, con el 
encumbramiento cultural del individualismo la tradición perdió su ho- 
gaño prestigio, y el héroe, al sentirse independiente, no estaba obliga- 
do a respetar las leyes del pasado ni a continuar preceptivamente los 
relatos de los antepasados. Y, menos aún, a sentirse menoscabado por 
la autoridad cósmica del universo, gestante, que envolvía a las Seño- 
ras de la Tierra. 


FÓSILES CULTURALES 


A todas luces, es difícil atinar con el valor exacto que emanan los 
textos antiguos; no lo dudamos. Pero por el hecho de que el significa- 
do y la dimensión de los relatos pretéritos no gozan de mucha estima, 
anotamos cómo la cultura oral es, con demasiada frecuencia y facili- 
dad, excluida del mundo académico. Frente a esta postura tan radical 
conviene señalar que las tradiciones fueron, desde milenios, los instru- 
mentos que utilizaba la colectividad para comprender su realidad. Y, 
en segundo lugar, conviene subrayarlo, hasta principios del s. XX la 
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inmensa mayoría de la población europea, por analfabeta, se guiaba por 
los sonidos guturalmente articulados, asunto que vuelve a adquirir más 
pujanza con el auge, en los años cuarenta, tanto de la tecnología ra- 
diofónica como de la industria televisiva. 

Desde nuestro enfoque, creemos en consecuencia que el estudio de 
los testimonios antiguos nos conduce directamente a los hechos socio- 
lógicos que dominaron en un momento histórico, y que incluyen los 
valores dominantes religiosos, la concepción vigente de la Naturaleza, 
los juegos convencionales de lógica, los criterios jurídicos de justicia 
al uso, los mecanismos defensivos (y abusivos) del poder, las teorías 
de la sexualidad, del arte... imperantes. Con estas directrices, estas pá- 
ginas han girado en torno a sucesos sociobiológicos, es decir, en torno 
a hechos sexualmente de gran peso y trascendencia, aunque modela- 
dos por la mano humana. Por eso, conservamos una cantidad ilimita- 
da de relatos en torno al vientre fecundo, también alrededor de la bé- 
lica fuerza muscular. 

Así las cosas, ¿debemos seguir tomando los relatos de tiempos pre- 
téritos al igual que lo hacía la Ilustración, es decir como puro detritus 
mental, como formas del subpensamiento, como efervescencias enfer- 
mas del cerebro humano? Es decir, ¿debemos guardar-encarcelar-en- 
cerrar en el psiquiátrico del pensamiento las narraciones de nuestros 
antepasados y seguir considerándolas como ideas de una antigiiedad 
salvaje alejadas del estado luminífero de gracia en que habita la racio- 
nalidad y el progreso de Occidente? Desde luego que no. No obstan- 
te, le dejamos a usted para que delibere acerca del grado de iconicidad 
de los relatos aquí expuestos. 

Permítame, no obstante, decir algo a favor. En la medida en que, 
como un naufragio, sobreviven al deterioro de los siglos, los testi- 
monios del ayer son unas piezas de valor único. Y, como supervi- 
vientes de la Historia, aquéllos que quedan en pie nos conducen a 
su pasado, y a una etapa de la civilización humana. De ahí que los 
mitos, las teorías filosóficas y científicas de hace miles de años... ha- 
yan de ser tomados como si se trataran de fósiles, pero de fósiles 
culturales. 

Esto significa que las narraciones poseen referencias espacio-tem- 
porales concretas, ubicadas dentro del curso civilizatorio de la Histo- 
ria. Y aunque no podamos practicar las pruebas de uranio radiactivo 
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ni tampoco las mediciones del carbono catorce, sí es factible rastrear 
la edad aproximada de estos relatos. ¿Cómo? Por medio del análisis 
de los valores sociales, artísticos, sexuales, arquitectónicos, bibliográ- 
ficos... que aparecen retratados en los testimonios que hemos intenta- 
do analizar. 

Finalmente, aunque las tradiciones, expuestas en los relatos religio- 
sos, legitimen determinadas conductas sociales, no obstante es la nor- 
matividad de los grupos de poder la que legaliza y mantiene esas tra- 
diciones. Por tanto, ya es hora de quebrar la falacia del pensamiento 
europeo que, por sobreadmirar al hombre griego, afirma que los mitos 
no influyen en la realidad. Y, al hacerlo, alimenta una imagen irreal, la 
de que el varón griego era un individuo ahistórico y asexuado que fue 
capaz de vivir de espaldas a sus costumbres, y al margen de sus cre- 
encias sexuales religiosas. 

Consiguientemente, otra de las conclusiones de este ensayo es 
que, con el sexo femenino, no hubo ruptura entre las concepciones 
mítico-prefilosóficas y las teorías filosófico-científicas que defendía 
la elite política e intelectual en la repulida Atenas. Y, por tanto, re- 
sulta inadmisible seguir aceptando la tesis del paso del mito al logos, 
de la misma manera que también resulta inadmisible defender que los 
mitos no han condicionado históricamente a los griegos en tanto 
hombres y como varones. En caso de no aceptar esta evidencia, ca- 
eríamos en un auténtico despropósito y, en consecuencia, no podría- 
mos explicar por qué los hombres con poder situaron a la mujer mor- 
tal dentro del pensamiento mítico, es decir, en los arrabales del ló- 
gos, y por qué hombres de gran altura intelectual seguían utilizando 
el lenguaje mítico para explicar determinados sucesos sexuales de 
modo que, mientras que en un ensayo hipocrático de ciencia médica 
se analizaban los signos del embarazo llegándose a recomendar una 
preparación mágica de incienso con pelos del «vientre» de una liebre 
que habían de ser colocados sobre el útero femenino, el científico Te- 
ofrasto exponía la existencia de un ungiiento elaborado con la raíz 
del ciclamen al objeto de procurar un alumbramiento rápido en la 
mujer. Y, siglos después, Filóstrato enseñaría, fiel a esta tradición, un 
método destinado a acelerar el parto, método que consistía en colo- 
car sobre la parturienta una liebre. 
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GRECIA 


Que nuestra tradición siempre se ha sentido cautivada por los logros 
civilizatorios de la mítica Grecia, el enigmático Egipto o la fascinante 
Sumeria... es innegable. Que, a lo largo de los siglos, los pensadores, 
filósofos, científicos... europeos han mostrado una especial predilección 
por Grecia, también lo es. Que estos sentimientos son dignos de enco- 
mio, no lo negamos. 

Sin embargo, ante el abuso de determinados tópicos, pensamos que 
hay que mostrar cierta cautela. Sí, porque la historiografía oficial, al 
repetir una y otra vez, que el eslabón de la ciencia y de la filosofía na- 
ció en Grecia, acepta como único axioma el componente ilustrado de 
esta civilización. Y no tiene en cuenta esas otras imágenes del pasado 
de esta cultura. 

Sin duda, no queremos diluir ni la impronta ni el grado de instruc- 
ción que supuso Grecia. Por supuesto que la admiramos. Y mucho. 
Pero, los sentimientos narcisistas de nuestros propios orígenes cultura- 
les no deben vendarnos los ojos. La cara doliente de millones de hom- 
bres y mujeres nos permite quebrar el mito europocéntrico, y dudar de 
las bondades del mundo griego. . 

Por lo tanto, es hora de romper los nudos de la lógica bivalente del 
sí que encierra al no; es hora de observar el grado de segregacionismo 
que genera el uso de una lógica binaria, pues si solo aceptamos mo- 
noteístamente la existencia de una única verdad, p. e., que los griegos 
fueron artífices de enormes avances civilizatorios, entonces ni podre- 
mos exponer que la civilización se ampara, muchas veces para pro- 
gresar, en el lenguaje de la agresividad ni tampoco deberíamos señalar 
que la civilización, incluida la griega, posee un lado escabroso a sus 
espaldas, colmado de excesos y ruindades. 

Esta comprobación cultural, la de que la agresividad fue instru- 
mentalizada por el desarrollo mismo de la civilización, es de suma im- 
portancia. Sin esta idea no entenderíamos por qué la violencia consi- 
guió históricamente un espacio tan relevante en todas las áreas de la 
vida humana y por qué los actos de barbarie aparecieron retratados 
dentro del ámbito político, jurídico... condicionando el núcleo argu- 
mental de las propias narraciones teológicas. Fijémonos en que las ges- 
tas de dioses y héroes llevaban consigo el ejercicio de la muerte, la re- 
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presión y/o el encarcelamiento de esos seres a quienes se les acusaba, 
siempre, de hallarse en las antípodas del progreso, lejos del vino, del 
pan, de las armas, del lógos...?” 

¿Qué motivos hay para mostrar una fisonomía violenta de la civili- 
zación griega? Hay uno, fundamentalmente. Ante el peligro de asumir, 
sin ningún tipo de cortapisas, las loadas maravillas de la cultura griega, 
existe el riesgo de ser incapaces de percibir otra cara menos fascinante 
de Grecia, del pasado de Europa. Dicho de otro modo. Omitir que la 
realidad es poliédrica puede conducirnos a ver sólo una parte mínima 
de la Historia y, de paso, a creer, con facilidad, en la enorme Ilustración 
de Grecia sin reparar en que sus avances tecnológicos, científicos, filo- 
sóficos, religiosos... se ampararon en las leyes segregacionistas, nacidas 
de su propia lógica. De hecho, el esclavo, el no ciudadano, el plebeyo 
sin fortuna, la mujer... fueron enmudecidos social, política y religiosa- 
mente, mientras la palabra (o lógos) se aliaba con la hombría de quien 
biológicamente tenía nobleza, y de quien poseía dinero y mando para 
participar en los destinos de la vida de la comunidad. 

Ahí están las referencias bibliográficas de Aristóteles en su Ética a 
Nicómaco (V 1138b 5) y en su Ética Eudemia (VIII 1158b 10-20), gra- 
cias a las cuales —le animo a leerlas—, el filósofo supo reflejar la men- 
talidad de los griegos en todo su esplendor. 

Por lo tanto, el dualismo griego de carácter sexual (macho/hembra), 
O de talante político (clase dirigente/masa), o de naturaleza étnica (grie- 
go/bárbaro)...; el dualismo griego poder/sumisión no solo legitimó un 
pensamiento binario (1: verdad; O: falsedad); sino que exaltó el triun- 
fo de un único valor lógico, hecho que conducía a un callejón con una 
única puerta de acceso pues, igual que una verdad tautológica es por 
definición verdadera, de idéntica forma, primero, los nobles guerreros 
y, más tarde, los ricos demócratas se arrogarían la legitimidad tautoló- 


87 La idea legal de «fuerza» está muy arraigada en nuestra cultura, y mucho más de lo que 
nos creemos. Basten algunos ejemplos. En física, p. e., las leyes que rigen el universo parten 
de la fuerza como variable explicativa: fuerza de la gravitación, fuerza fuerte, fuerza débil, 
fuerza electromagnética... En biología, se utiliza como premisa la ley del más fuerte, y ello 
con el fin de garantizar los mecanismos evolutivos de la selección natural. En economía, la 
fortaleza de la moneda y de las estructuras capitalistas constituye el elemento esencial que 
mide la salud de un país, de una industria... Y, en música, el modo mayor es sinónimo de 
fuerza, alegría y masculinidad frente al modo menor, melancólico, depresivo y femenino. Etc. 
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gica de estar en lo cierto por el hecho axtomático de regentar con sus 
manos los designios de la colectividad. 

De esta guisa, es decir, desde el elitismo, que no universalismo, pri- 
mero Zeus, luego el héroe, a continuación el aristócrata mortal y, más 
tarde, el ciudadano ateniense..., uno a uno, fueron edificando su dis- 
curso miméticamente desde la asimetría, y no solo para negar el bene- 
ficio de la palabra y de las leyes a esclavos, plebeyos, niños... y muje- 
res, sino para adscribirles la franja social del silencio, ubicándolos en 
lo que no tiene nombre ni autoridad, «el cero». 

En resumen, al desmitificar el pasado de Grecia queremos recordar 
a quienes sufrieron, y en quienes los estudios de Historia apenas repa- 
ran. Queremos, en suma, divisar una realidad que nunca obtendríamos 
en la circunstancia de admitir sólo el semblante magnífico de la Ilus- 
tración griega. Por otra parte, como bien ha advertido, estas páginas 
vienen tanto a romper con el tradicional mutismo (que es propio de 
una determinada línea de investigación) como a ofrecer una fuente de 
conocimiento sobre el mundo femenino, a menudo escamoteado en las 
universidades, y en las ediciones de libros. 


COROLARIO 


En definitiva, en los capítulos de esta segunda parte hemos querido 
mostrar cómo, frente a la cultura agraria, el descubrimiento bélico de 
los metales permitió: 


— la compilación de los postulados militares bajo el denominado 
código del honor por el que el hombre de armas, en una explo- 
sión de virilidad, había de enfrentarse sin miedo y con arrojo a 
sus adversidades, incluso al infortunio de su propia muerte. Des- 
de dicho código del honor se gloriaba la violencia por medio de 
la hazaña armada, así como el derramamiento de sangre gracias 
al triunfo de la victoria; 

— convertir la muerte y el acto de dar muerte en una referencia de 
primerísima magnitud que arrinconaba la honra y el valor del na- 


88 ¿Fue por esto por lo que los griegos, pese a ser excelentes matemáticos, no descubrie- 
ron el sistema decimal? 
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cimiento. Desde el espíritu bélico arrancó la oposición y exter- 
minio de los valores ctónicos arcaicos, así como la erradicación 
del animismo religioso y más cuando las gestas que acometía el 
varón tenían como meta dominar la Naturaleza, conquistar la Tie- 
rra y sus habitantes y, a la postre, capturar los tesoros que se es- 
condían en los templos telúricos con sus antiquísimas fuentes de 
sabiduría. A partir de la guerra y por la guerra, la cultura ctóni- 
ca, con sus protagonistas, iría disminuyendo en esplendor. En su 
lugar, las figuras patriarcales se hicieron más y más fuertes, y tan- 
to la esclavitud como la dominación sexual comenzarían a figu- 
rar en el curso de la Historia; 


el origen de la política. Lo que supuso la eliminación de la familia 
como institución dirigente, y el uso y vigencia de pactos entre se- 
res extraños, es decir, entre sujetos que, frente a los lazos de la san- 
gre, tienen en común la fidelidad y la lealtad a un mismo gobierno; 


el derecho basado en la realeza de la fuerza que daría paso a for- 
mas patriarcales de Estado, despóticas y frágiles, autoritarias y 
golpistas, detentadas monárquicamente por jóvenes guerreros, ávi- 
dos de poder y de gloria; 


la exacerbación del dimorfismo sexual, hasta el límite de que la mu- 
jer carecerá de cualquier signo público o privado de poder, excepto 
el religioso. De ahí el valor que posee en la cultura griega la equi- 
paración de las divinidades femeninas con el proceder de las muje- 
res, como señaló Artemidoro en su obra citada (IV 75); 


y, finalmente, el descubrimiento bélico de los metales permitió la 
masculinización de la realidad, del conocimiento, de las leyes, de 
la historia... Lo que significa que en la culturalización de la cul- 
tura no conviene olvidar quiénes usan la inteligencia, de qué modo 
y para qué fines. Por eso, dado que el saber biológicamente tuvo 
dueño, en el mundo griego la inteligencia masculina condujo a la 
represión. Y a la inversa, el ejercicio de la represión legalizó la ló- 
gica del varón líder, con cuyos razonamientos salía reforzado en 
su control sobre la población semilibre, esclava, femenina, e in- 
fantil. Naturalmente, la ideología de los relatos religiosos venía 
tanto a justificar como a afianzar este estado de cosas. 
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«Estos temas hubieran podido ser explicados con más detalle..., sin 
embargo, para alguien con las cualidades de Vd., basta simplemente 
con haberlos citado» (John Locke, Carta sobre la tolerancia). 


Este trabajo se inició en la primavera de Palma de Mallorca de 
1986, y se terminó durante el otoño de 1999, en Zaragoza. 
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VOCABULARIO 


AGNATICIO: lo que se transmite de varón a varón. Ello incluye tanto la herencia 
de bienes y valores como la transmisión patrilineal de la cultura. 

ALOTROFAGÍA: acto de comer sustancias impropias, p. e., tierra. 

ANDROCENTRISMO: consideración del hombre, divino y/o mortal, como cen- 
tro del mundo. 

ANDRO-MITOS: concepciones mitológicas que giran en torno a las hazañas y ac- 
ciones de héroes y dioses. 

ANIMISMO: creencia religiosa que parte de que la realidad, o cualquier aspecto 
de ella, posee vida, p. e., las ninfas habitan en los árboles, las linfas dentro del 
agua, etc. 

APOTROPAICO: objeto, o invocación, que sirve para desviar las influencias ma- 
lignas. 

ARCADIA: país imaginario de la felicidad. 

ARCAICO: sinónimo de «antiguo». Despectivamente este término puede signifi- 
car aquel estado de vida salvaje e incivilizado. 

ARCANO: secreto. La religión de Eleusis se apoyaba en ritos reservados para 
quienes se iniciaban en sus secretos. 


COSMOGONÍA: teoría que recoge una explicación sobre el origen del universo. 
Las primeras cosmogonías aparecieron dentro del ámbito teológico. 

CUROTROFOS: término que se aplica a la pareja «Deméter-Perséfone», o al par 
«madre-hija». 

CTÓNICO: sinónimo de subterráneo. Por extensión, la diosa Deméter recibía el 
apelativo de «Ctonia». 


DEÓ: manera abreviada de llamar cariñosamente a la deidad Deméter. 

DEMON (en griego DAIMON): divinidad inferior (femenina y/o masculina), ge- 
nio, espíritu. 

DIMORFISMO: dentro de una misma especie, diferencia de caracteres sexuales 
entre el macho y la hembra. Se trata, entonces, del dimorfismo sexual. 
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ELEUSIS: ciudad situada en la llanura de Tria, cerca de Atenas, al noroeste. Eleu- 
sis se hizo milenariamente famosa por dar cabida, en su templo, a las divini- 
dades Deméter y Perséfone. 

ELEUSÍNIDAS: se aplica a las hijas de Metanira y Céleo, señor de Eleusis. 

EMASCULACIÓN: sinónimo de castración. 

ESCROLOGÍA: lenguaje grosero que se utilizaba en determinadas situaciones 
como, p. e., en la iniciación a los misterios de Eleusis. 

EURITMIA: aquello que guarda un equilibrio interno de belleza. 


FILONOMISMO: respeto fiel y escrupuloso de las normas. 
GINECO-MITOS: mitologías relacionadas con el suceso de la procreación. 


HENOTEÍSMO: término de M. Miiller utilizado para describir, dentro de una re- 
ligión politeísta, el fenómeno de sobrevalorar a una divinidad por encima del 
resto de las deidades. 

HERMENÉUTICA: interpretación. 

HIEROGAMÍA: unión sagrada. Las hierogamias relataban el acto sexual entre dei- 
dades, o entre dioses y mortales y, en muchos lugares de la tierra, se escenifi- 
caban anualmente esas hierogamias. Todavía Japón en la actualidad mantiene 
el ritual de la hierogamia cuando procede a entronizar a su emperador. 

HILOGÉNICO (o hylogénico): nacido a partir de la materia. 

HILOZOÍSMO (o hylozoísmo): creencia en la materia viva. Este término se com- 
plementa con el de «animismo». 

HIMENEO (o hymeneo): «boda», «matrimonio». 

HIPOCRÁTICO: término que deriva de Hipócrates, sobresaliente médico de la 
antigiedad griega (460-377 a. C.). El término «hipocrático» se aplica tam- 
bién a sus doctrinas médicas y, por extensión, a las teorías de aquellos mé- 
dicos que escribieron sobre medicina inspirados en las concepciones de Hi- 
pócrates. 


IBIDEM: palabra latina que significa «allí mismo», «en el mismo punto». 

KÓRE: nombre que se da a la diosa Perséfone. El significado de esta palabra grie- 
ga no es otro que el de «mujer joven», «muchacha». 

KYRIOS: término griego que significa «señor», y se aplicaba al varón como señal 


de poderío. 


METEMBPSÍCOSIS: o reencamación. Creencia religiosa en la transmigración del 
alma. Lo que significa que el alma, cuando muere el cuerpo, retorna a otro 
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cuerpo. El cuerpo puede ser humano, o no. En este último caso, el alma pue- 
de vivir en un árbol, tener existencia animal, etc. 

MÉTER: término griego que significa «madre». 

MITOLOGEMA: enunciado mítico claramente delimitado. 


NEOFITO-A: persona que se inicia ritualmente en los misterios de una religión. 
Al neófito-a se le solía exigir no transmitir a nadie lo visto y lo oído durante 
la ceremonia de iniciación. 


OIKOS: término griego de «casa», «vivienda», «hogar». Lugar de referencia ex- 
clusivamente femenino. 


PANANIMISTA: creencia religiosa que parte de que toda la realidad posee alma, 
desde las piedras hasta las estrellas, p. e. 

PASSIM: voz latina que significa «indistintamente», «sin orden». 

PRÍSTINO-A: sinónimo de «primero», de «originario». 

PROTOHISTORIA: término con el que se hace referencia al principio de la his- 
toria. 

PROXENÍA: palabra griega con la que se designaba la «hospitalidad» hacia el fo- 
rastero. Lo contrario de la proxenía era la «axenía», penalizada por las divini- 
dades con castigos durísimos. 


REENCARNACIÓN: véase la voz de «metempsíscosis». 


SIMPATÍA: lazo invisible que une diversas partes de la realidad encadenándolas. 
SOTERIOLÓGICO-A: objeto o frase que se utilizaba por las personas con el fin 
de ser protegidas de ciertas influencias nefastas. 


TELÚRICO: relativo a la tierra. Véase «ctónico». 

TEOLOGÍA: tratado sobre las relaciones, jerarquías y funciones de las divinida- 
des femeninas y masculinas. 

TESMOFORIAS: fiestas celebradas en otoño en honor a Deméter y Perséfone. 
Coincidía su conmemoración con la entrada del otoño. 


URÁNICO-GUERRERO: término que engloba una serie de características mito- 
lógicas determinadas, como el control del suelo, el uso heroico de la violencia, 


el ardor guerrero, la práctica de cultos celestes... 


VÉTERO-TESTAMENTARIO-A: término relativo al Antiguo Testamento. 
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Dinero, 83, 149. 

Diocles, 121, 219. 
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Diomedes, 271, 300. 
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80, 81, 82, 90, 114, 121, 124, 191, 
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220, 222, 228, 233, 235, 236, 237, 
239, 281, 282, 283, 284, 286, 280, 
290, 292, 304, 311, 315, 318, 320. 

Diosa Madre, 30, 75, 114, 123, 124, 
125, 126, 178, 193, 214. 
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Dioscuros, 313. 
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Dodona, 57. 


Dolor, 38, 40, 88, 90, 93, 99, 100, 101, 
179, 192, 217, 233, 254, 255, 256, 


259, 283, 319, 324. 
Doncella, 16, 41, 139, 148. 
V. Virgen-es. 
Don Quijote, 103. 
Dorios, 299, 300, 302, 309, 326. 
V. aqueos. 
Dracón, 305. 
Dragón, 180, 209, 211. 
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Dríades, 56. 
Dríope, 26, 217, 282. 
Drogas, 8. 
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Dualismo, 232, 334. 
Duelo, 87-88. 
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Edipo, 219, 234, 237-238, 287-288. 
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Egeria, 16, 34. 

Egialea, 301 
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Egina, 313. 

Egipán, 203, 205, 212. 


Egipto, X, 13, 31, 32, 71, 185, 205, 
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Eleusínidas, 6, 41. 
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62, 76, 82, 83, 125, 129, 130, 141, 
174, 178, 226, 228, 239, 252, 254, 
257, 268, 269, 272, 278, 300, 302, 
310, 328. 

Emasculación, 123, 125, 126. 

V. castración, hoz. 

Embarazo, 15, 16, 18, 19, 160, 178, 
194, 332. 

Emesa, 176. 

Empédocles, XII, XIII, 45, 53, 57, 93, 
159, 

Empirismo, 188. 

Empusa, 145. 

Encina, 56, 58, 113. 

Encrucijadas, 161, 163, 177. 

Enéada, 13. 

Eneas, 301. 

Enfermedad sagrada, 18, 156. 

Engaño-s, 203 ss. 

V. inteligencia. 

Enki, 13. 

Enodia, 155. 

Enuma Elis, 12, 13, 325. 

Epeo, 159. 

Epicarmo, 78. 

Epicleras, 249, 

Epicuro, XII, 45, 243, 

Epilepsia, 156. 

Epimeteo, 179. 

Equidna, 209, 210, 211, 213, 249, 304. 

Equinoccio, 66. 

Erato, 57 

Érebo, 146. 
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Erecteo, XIX, 44, 172. 

Ereshkigal, 124. 

Erictonio, 172, 214. 

Erifila, 274. 

Erimanto, 211. 

Erina, 313. 

Erinia-s, 43, 50, 116, 126, 133, 147. 

Erinona, 311. 

Erinys, 116. 

Erisictón, 60-63, 220-221. 

Eros, 49, 67, 177. 
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Escitia, 84. 
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Escorpión, 178, 211. 
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236, 238, 245, 277. 

Esónida, 32. 

Esopo, 81, 244. 

España, 149, 

Esparta, XX, 177, 227, 252, 306. 

Espartoi, 180. 

Espeusipo, 93. 

Espiga, 68, 109, 114, 117. 

Esponsales, 315. 
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Esquilo, 112, 128, 131, 132, 207, 221, 
226, 229, 235, 240, 242, 243, 244, 
246, 254, 259, 272, 301. 

Esterilidad, 9-10, 179. 

Estéropes, 237. 

Éstige, 84. 

Estoicismo, 37. 

Éstriges, 145, 146, 149. 

Etna, 205. 

Etolia, 62. 


Eubuleo, 148, 149. 
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Eucaristía, 143. 

V. sacrificios humanos. 

Eudemia, 244, 334. 

Eufemo, 172. 

Eumelo, 221-224. 

Eumolpo, XX, 44, 121, 219, 220, 311. 

Eunucos, 123-124, 158. 

V. castración, emasculación. 

Euriclea, 7. 

Eurimedonte, 311. 

Eurínome, 58. 

Eurípides, 54, 94, 112, 128, 137, 217, 
227, 231, 243, 244, 246, 250, 259, 
272, 291, 293, 306, 310. 

Euritión, 314. 

Europa, 31, 81, 82, 115, 297, 313, 334. 
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Eva, 25, 27, 69, 158, 174, 179, 214, 
288. 

Evangélios Apócrifos, Los, 17, 66. 
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224, 227, 248, 266, 284, 285, 289, 
305, 315, 336. 
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Fauno, 57. 
Fecundación alimenticia, 18, 194, 289, 
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Fecundidad, 11, 13, 15, 16, 26, 49, 66, 
67, 68, 69, 71, 77, 108, 110, 119, 
124, 125, 130, 131, 134, 135, 148, 
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Fedón, 7, 136. 

Ferentina, 58. 
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V. Tesmoforias. 

Ficino, M., 173. 

Fides, 83. 
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V. Tesmoforias, Misterios de Eleusis. 

Figurillas, 72. 

Filemón, 103. 

Filio, 102. 

Filipinas, X. 

Filis, 55. 

Filomelo, 121. 

Filóstrato, 94, 332. 

Filtro, 26. 
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Fin del mundo, 66. 

Finlandia, X. 

Firmamento, 118, 151, 153, 158, 163, 
164, 188. 

V. astros. 

Física, 12, 26, 34, 46, 64, 87, 92, 110, 
122, 144, 173, 186, 190, 204, 209, 
210, 233, 245, 255, 261, 267, 268, 
286, 307, 308, 320, 324. 

Fisiología, 3, 8, 17, 29, 36, 47, 64, 65, 
68, 152, 156, 195, 278, 292. 

Fítalo, 115. 

Flauta, 76. 

Fliess W., 20. 

Flora, 190. 

Flores, 47, 48, 49, 50, 51, 52, 63, 64, 
90, 132, 187, 194, 313. 

Fortuna, 102, 164, 246, 259, 334. 

Fósiles, 330, 331. 


Fresnos, 56, 61. 

Freud S., 20. 

Frigia, 158, 175. 

Fuego, 24, 96, 128, 130, 139, 160, 
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Fuerza, 5, 9, 14, 41, 75, 87, 89, 102, 
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265, 267, 268, 269, 271, 281, 283, 
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307, 308, 309, 312, 317, 320, 325, 
326, 331, 336. 

Funerales, 89, 134. 

V. juegos fúnebres. 

Furrina, 58. 
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Galicia, 15. 

Galintias, 17, 260. 

Gallardía, 302. 

Gallo, 151, 241. 

Ganges, 16. 

Gaya, 12, 118. 
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Gea, 12, 19, 24, 32, 43, 54, 64, 68, 84, 
118, 119, 120, 121, 123, 124, 125, 
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195, 196, 203, 204, 205, 206, 209, 
212, 213, 217, 224, 225, 236, 237, 
238, 264, 278, 282, 287, 288, 289, 
292, 297, 320, 321. 

Gelo, 145, 146. 

Genealogía, 44, 127, 171, 189, 202, 
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Generación espontánea, 188. 

General romano, 89 (*). 

Genes, 189. 

Génesis, 27, 130, 233. 

Genitales, 27, 35, 68, 70, 72, 91, 123, 
148, 193, 194, 195, 291. 

V. vulva. 

Genocidios, 144. 

Gerusía, 299. 

Gía, 299. 

Gide, IX. 

Gigante-s, 126, 166, 203 ss., 214, 217, 
297, 309. 

Gigantomaquia, 126, 204, 208. 

Giges, 207, 

Gil Calvo E., 20. 

Gilgamesh, 21, 22, 25, 26, 66, 102. 

Glauco, 20. 

Glifio, 310. 

Glosolalia, 58. 

Gobierno de los Treinta, XX, 307. 

Goethe, IX. 

Golpes de Estado, 122, 325, 326. 

V. jaque-mate. 

Gómez de la Serna, 278. 

Goníadas, 22. 

Gorgona, 136, 174, 209, 211. 

Grandes Misterios, IX, 117, 221. 

V. Misterios de Eleusis. 

Gran diosa, XVI, XX, 27, 54, 110, 
123, 132, 180. 

Granada, 45-46, 49, 80, 115, 133, 147, 
165, 166, 194, 320. 

Granado, 133. 

Grano, 39, 40, 45, 65, 67, 103, 111, 
113, 114, 116, 118, 183, 184, 194, 
219, 324. 
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Gratio, 112. 


Grayas, 133. 


Grecia, XX, XIEL, XVI, XIX, 69, 
144, 184, 221, 227, 258, 277, 305- 
306, 325-326, 333-335, 

Grulla, 109, 165. 

Grutas, 112, 117. 

Guabaucex, 34. 

Guadaña, 118, 122, 123, 132. 
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Guerra, 8, 89, 111, 117, 123, 144, 175, 
203, 204, 212, 225, 227, 228, 229, 
252, 264, 267, 272, 290, 291, 292, 
298, 299, 300, 301, 302, 306, 307, 
309, 310, 313, 314, 324, 325, 326, 
328, 336. 

Guerrero-as, 176, 203 ss., 225-229, 
263 ss., 298 ss., 310 ss., 327. 

V. código del honor. 

Guijarros, 178. 
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Haba, 115, 116, 135, 194. 
Hacha, 68, 118, 290. 
V. escoba, maza. 

Hades, 4, 10, 26, 36, 38, 40, 41, 42, 43, 
45, 49, 121, 134, 136, 141, 147, 148, 
149, 151. 

V. Aidoneo, Pluto. 

Hagno, 12. 

Halia, 311. 

Halieútica, XVIL 111. 

Hamadríades, 56. 

Hammurabi, 33. 

Harina 146. 

Harpálice, 141. 

Harpías, 145, 146. 

Hécate, 43, 56, 84, 131, 145, 154, 155, 
161, 162, 163, 167, 177, 225, 327. 

Hécuba, 266, 313. 
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Hechicera, 78, 79, 129, 160, 164. 

Hefesto, 112, 114, 179, 240, 269, 271, 
290. 

Hegemone, 157. 

Helena, 133, 140, 236, 314. 

Helenio, 133. 

Hélice, 151. 

Heliogábalo, 176. 

Hematofobia, 144. 

Hembras, 15, 46. 

Henoteísta, 340. 

Hequétai, 299. 

Hera, 82, 133, 153, 165, 188, 203, 
239, 240, 241, 244, 246, 248, 260, 
269, 271, 285, 299, 309, 311, 317, 
318, 327. 

Heracles, 89, 136, 147, 204, 205, 209, 
210, 211, 212, 228, 271, 278, 302, 
304, 311, 313, 330. 

Heraclidas, 243, 259. 

Heráclito, XII, 92. 

Hércules, 237. 

Hereditarias, 327. 

Hermafroditismo, 156, 158, 159. 

Hermafrodito, 9, 158. 

Hermes, 66, 72, 96, 177, 203, 205, 
212, 218, 221, 233, 234, 236, 266, 
299, 313. 

Hermes Trimegisto, 66, 233-234, 

Hermíone, 44. 

Herodas, 78. 

Herodoto, 77, 97, 135, 148, 226, 227. 

Héroes, 44, 122, 202, 203, 204, 209, 
210, 211, 228, 231, 234, 236, 238, 
239, 242, 265, 275, 276, 281, 282, 
297, 302, 304, 305, 306, 311, 316, 
326, 327, 329, 330, 333. 

V. civilización, guerreros. 

Herófila, 127, 178. 

Herrumbre, 151. 
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Hesíodo, XI. 

Hespérides, 55, 84. 

Hetera, 164, 244, 251, 318. 

V. concubina. 

Híades, 151. 

Hicsos, 298, 300. 

Hidra de lerna, 209, 211, 214, 217, 
219. 

Hidromiel, 49. 

Hierba, 112, 129, 133. 

Hierogamia, 71, 108, 117, 340, 

V. flor, drogas. 

Hígado, 18. 

Higos, 103, 115. 

Higuera, 75, 115, 193, 225. 

Hildegarda, X. 

Hilogenias, 187, 188, 189, 191. 

Himalia, 15. 

Himeneo, 70, 94, 273. 

V. matrimonio, hierogamia. 
Himnos Órficos, 48, 110, 156. 
Hiparquia, 251, 329, 

Hipe, 151. 

Hipias, 306. 

Hipo, 311. 

Hipócrates, 8, 340. 

V. medicina hipocrática. 
Hipodamante, 170, 186. 

Hipodamia, 319. 

Hipólita, 228. 

Hipótoe, 313. 

Histeria, 73. 

Historia, 4, 9, 13, 20, 31, 40, 43, 50, 
53, 54, 59, 61, 64, 107, 119, 123, 
125, 140, 151, 152, 161, 164, 165, 
172, 179, 180, 185, 186, 190, 194, 
201, 204, 213, 220, 221, 222, 223, 
224, 225, 227, 255, 257, 263, 282, 
283, 294, 300, 302, 306, 319, 325, 
326, 328, 330, 331, 334, 335, 336. 
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Hogaza, 112, 114, 139. 

Homeomerías, XI-XIl, 46. 
V, Anaxágoras. 

Homero, 8, 13, 24, 49, 61, 64, 65, 70, 
81, 83, 102, 112, 114, 117, 140, 
144, 146, 164, 171, 174, 225, 240, 
247, 249, 266, 269, 270, 272, 277, 
290, 291, 292, 293, 297, 300, 304, 
305, 312. 

Homo pekinensis, XVII. 

V. Beijing. 

Honras fúnebres, 7. 

Hopi, 13. 

Horas, 84. 

Hormigas, 107. 

Hortalizas, 67, 115. 

Hostia, 143. 

V. agricultura, Eucaristía. 

Hoz, 68, 77, 118, 122, 132, 152, 205, 282. 
V. castración, guadaña. 

Hucha, 149. 

Huesca, 315. 

Humedad (femenina), 8. 

Hybris, 100, 221, 222. 
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Íacche, 74. 
lamos, 215, 218, 282. 
Idótea, 237, 
Ifigenia, 61, 228, 229, 250, 272, 274. 
Tfimedia, 15. 
Tfis, 159, 
lla, 158, 178. 
Ilíada, 11, 144, 224, 290, 307. 
Ilustración, 324, 331, 334, 335. 
Imbecilidad, 243, 249, 250. 
Imbrasia, 16. 
Improperios, 91, 97. 

V. bromas, obscenidad. 
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Inanna, 21, 71, 124, 125, 134, 158, 
288, 324. 

Incesto, 263, 315. 

Indostán, 149. 

Infiernos, 26, 30, 41, 49, 124, 162, 
237, 271, 311, 312, 315, 320. 

Iniciación, 72, 104, 117, 118, 136, 138, 
197, 221, 317, 330. 

Inmortalidad, 20, 21, 22, 23, 25, 26, 
66, 102, 136, 183, 197, 324, 

Ino, 21, 141. 

Inteligencia, 58, 179, 203, 246, 251, 
277, 293, 303, 336. 
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lo, 313. 

lon, 97, 253. 

lónidas, 22. 

Irak, 31. 

Irrumación, 79. 

Isagoras, 306. 

Isis, 129, 134, 174, 288, 324. 

Isla, 43, 170, 171, 172, 185, 190, 213, 
299, 301. 

Isla de Naxos, 301. 

Isla de Otrono, 213. 

Isla de Rodas, 43. 

Islandia, X. 

Islas de las Espóradas, 100. 

Isotemía, 305. 

Isqueno, 133. 

Itifálico, 72. 
V. falo, pene. 

Itis, 141. 
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Jacinto, 48, 49, 133, 134. 
Jacobelli, M.C., 91. 
Jámblico, 243. 


María Teresa González Cortés 


Jano, 145, 146. 

Japón, X, 32, 340. 

Jaque-mate, 122, 
V. golpes de Estado. 

Jasón, 211, 217, 218, 237, 238, 267, 
306, 314, 329. 

Jenófanes, 54. 

Jenofonte, 94, 231, 244, 250, 307. 

Jericó, 30. 

Jonia, XVII, XXL 
V. Asia Menor. 

Judaísmo, 123. 

Juegos fúnebres, 257. 
V. duelo, luto. 

Juicio, 14, 99, 156, 204, 248, 269, 270, 
273, 274, 276. 

Juno, 16, 190. 

Júpiter, 190. 

Justino, 66. 
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Kalligéneia, 11. 
Kauciki, 16. 
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Khajurano, X. 
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Knigh, W.K., 27. 
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Kóre, 41, 46, 155, 162. 
Kuan-yin, 34. 
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Lacedemonios, 227, 311. 
V. Esparta. 

Láctea, 9, 18, 30, 34, 40, 46, 49, 56, 
98, 125, 128, 135, 140, 142, 144, 
153, 194, 218, 221, 235, 260, 264, 
265, 266, 268, 291, 309, 312, 326. 

Lahamu, 13. 

Lahmu, 13. 

Lakshmi, 33. 

Lalofobia, 328. 

V. alogia. 

Lalopatía, 328. 
V. alogia 

Lamias, 145. 

Lampeto, 227. 

Laugerie, 31. 

Laurel, 50, 53, 55, 56, 57, 133. 

Lebéado, 142. 

Lechuza, 165-166. 

Legisladoras, Las, 43. 

Leodes, 266. 

León, 24, 53, 102. 

Lerma, 5. 

Leucipe, 220. 

Leucípides, 313. 

Leucótea, 21, 141. 

Ley sálica, 288. 

Leyes, 23, 24, 32, 50, 51, 55, 60, 78, 
88, 136, 137, 191, 194, 195, 202, 
207, 232, 244, 259, 261, 263, 269, 
271, 272, 273, 274, 276, 279, 303, 
308, 309, 320, 326, 327, 329, 330, 
334, 335, 336. 

V. Tablas de la ley. 

Libaciones viales, 161. 

V. encrucijada, Hécate. 

Libidinales, 67, 75, 76, 77, 81, 82, 83. 

Libro de los Muertos el, 61, 66, 169. 


Eleusis los secretos de Occidente 


Libros Sibilinos, 175. 
.Licaón, 142, 266. 

Liceo, 12. 

Licofrón, 251, 252. 

Liebre, 86, 154, 332. 

Liga délica, 306. 

Lilit, 174, 214. 

Linceo, 306. 

Lindos, 43. 

Linfas, 12. 

Linneo, 173. 

Lírica Griega, 65. 

Lisídice, 241. 

Lisístrata. 

Lobeznos, 73. 

Locke, J., 337. 

Locos, fiestas, 90. 

Lógica, 20, 63, 64, 85, 133, 141, 210, 
252, 263, 275, 276, 277, 279, 300, 
312, 319, 331, 333, 334, 336. 

V. lógos. 
Antónimo, alogia. 

Lógos, 231, 241, 247, 251, 276, 279, 
332, 334. 

V. lógica. 

Lotería, 149. 

Lovejoy, A.O., 187. 

Luciano de Samósata, 243-244. 

Lujuria, 33. 

Luna-r, 151 ss. 

V. Selene. 

Luto, 78, 88, 94, 96, 130, 181, 192, 
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Maceta, 326. 
Macrocéfalos, 291. 


Madagascar, X. 


Madira, 33. 

Madre- Tierra, 70, 125, 223, 224, 
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Magna Grecia, 305. 

Malacológicos, 31, 35. 
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Malasia, 32. 

Maleficio, 129, 141, 145. 
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V. pecho, pezón. 
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170, 208, 234, 242, 245, 260, 265, 
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Marco Aurelio, 52. 
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Marpesos, 27. 

Marrana, 146, 148. 

V. cerdo, Carna, Eubuleo. 

Marruecos, 298. 

Marte, 16, 190. 

Martesia, 227. 
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V. méter. 

Materia, 109, 115, 139, 188, 189, 190, 
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Materialismo, 188. 

Materies, 109, 189. 
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153, 284. 
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Matría, 116. 

Matricidio, 116, 272, 273. 
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Matrilineal, 123, 229. 

Matrilocalidad, 226, 316. 


María Teresa González Cortés 


Matrimonio, 11, 45, 68, 120, 157, 236, 
239, 243, 268, 273, 315, 316, 317, 
319, 

Matriz, 17, 18, 19, 27, 260. 
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Matrona, 34. 

Mazo, 118. 
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Medea, 47, 129, 141, 161, 236, 237, 
256, 258, 266, 267, 277, 314. 

Medicina hipocrática, 8, 9, 10, 14, 17, 
29, 34, 47, 65, 82, 86, 93, 112, 
130, 137, 156, 195. 

V. Hipócrates. 

Medusa, 133, 209, 210, 211, 214, 219, 
237, 249. 

Melanipa, 250, 329. 

Melíades, 56. 

Melias, 126. 

Melissa, 329. 

Membrillo, 194. 

Mena, 164. 

Ménades, 73. 

Menelao, 24, 133, 237, 302, 306. 

Menstruación, 18, 130, 156, 178. 

V. sangre. 

Menta-e, 10, 55, 71, 191. 

Merópide, 165, 166, 221. 

Mesopotamia, 27. 

Metamorfosis, 23, 24, 54, 56, 57, 64, 78, 

107, 108, 140, 164, 174, 183, 196. 

Metanira, 6, 7, 42, 88, 95, 96, 128, 
129, 130, 137, 140, 195, 255. 

Metempsícosis, 34, 250. 

V. reencarnación. 

Méter, 41. 
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Minos, 290. 

Minotauro, 327. 

Mircea Eliade, 27, 152. 

Mírice, 55. 

Mirtis, 240, 241, 275. 

Mise, 158. 

Misterios Eleusinos, X, 27, 74, 98, 101, 
121, 136, 283. 

V. secretos. 

Mnemosine, 234-236. 

Modernidad, 183, 184, 201, 203, 204, 
327. 

V. progreso, civilización. 

Moiras, Las, 96, 205. 

Molino, 67, 114. 

Molpia, 311. 

Moly, 133. 

Monarquías, 144, 208, 229, 

Monstruosidad, 203, 209, 210, 212. 

Morenetas, 176. 

Morera, 133. 

Morgan, L.H., 113. 

Mormo, 145. 

Morris, D., 19. 

Mormolicias, 145. 

Moscú, 30. 

Muela, 139. 

Muerte, 20, 22, 27, 31, 32, 35, 38, 39, 
40, 56, 65, 89, 94, 96, 102, 103, 124, 
125, 129, 131, 132, 133, 134, 135, 
136, 137, 138, 142, 144, 146, 147, 
149, 162, 163, 166, 179, 180, 183, 
184, 186, 188, 196, 197, 202, 204, 
205, 208, 210, 211, 216, 217, 219, 
224, 225, 228, 229, 237, 256, 260, 
266, 270, 271, 272, 274, 278, 285, 
286, 287, 298, 299, 300, 302, 306, 
307, 318, 324, 325, 329, 333, 335. 
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Miller, M., 340. 
Mummu, 13. 
Musas. 

V. Mnemosine. 
Músculo-s, 122, 245, 303. 
Muslo, 281, 283, 291, 293. 
Myia, 329, 


N 


Nafta, 297, 324. 

Narciso, 47, 51, 109, 133, 134, 158, 
256. 

Nariz, 17-19, 29. 

Nasciturus, 11, 29. 
V, aborto. 

Nauplio, 309. 

Nave de Argo, 58. 

Naxos, 301. 

Náyades, 12, 22, 84, 

Neandertalenses, 31. 

Nectanebo, 233, 234. 

Neera, 247. 

Neolítico, 45, 46, 71, 104, 110, 192, 325. 

Neonato, 18, 289. 

Neoptólemo, 313. 

Nereo, 24. 

Neso, 310. 

Neutro, el/lo, 123 ss. 
V, castración, emasculación. 

Neutrón, 87, 95. 

Nicandro, 25, 102. 

Nico, 167. 

Nicómaco, 244, 334, 

Nilo, 15. 

Nimio, 101, 102, 103. 

Ninfas, 7, 12, 14, 22, 28, 55, 56, 57, 
63, 126. 

Níobe, 223, 224, 225. 


359 


Nobles, 154, 251, 276, 305, 306, 307, 
334, 
V. áristos. 

Nogal, 55. 

Nóside, 226. 

Nudimut, 13, 24. 

Nuestra Señora del Mar, 34. 
V. Virgen María. 

Nun, 13, 14. 


0 


Obscenidad, 98, 197. 

V. escrología. 

Obstetricia, 133. 

Oceanía, 71. 

Océano, 12, 13, 14, 24, 33, 186. 

Odisea, 8, 21, 24, 140, 146, 203, 209, 
243, 248, 303. 

Odiseo, 297. 

V. Ulises. 

Ofidio, 26, 86, 214, 215, 217. 

V. Pitón, serpiente. 

Ojos, 17, 30, 52, 81, 88, 129, 137, 156, 
174, 195, 209, 210, 211, 218, 251, 
253, 278, 306, 333. 

Oleocultura, 177. 

Olimpo, 41, 56, 81, 240, 265, 288, 320. 

Olivo, 56, 57, 60, 62, 73, 81, 209, 297. 

Ombligo, 127. 

V. Delfos, ómphalos, trípode. 
Ómphalos, 172, 173, 174, 176. 
Oquedades, 16, 17, 19, 38, 47. 

V. boca, pozo. 

Oráculos, 53, 59, 64, 127, 128, 218, 219. 

Ordalías, 34, 186. 

Orejas, 298. 

Oresteo, 62. 

Orestes, 272, 273. 
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Orestíada, 301. 

Orfeo, 59, 64, 115, 219, 234, 237. 

Órfico, XIX, 48, 156. 
V. pitagórico. 

Oriente, 31, 118, 170, 176, 185, 227. 

Orión, 211, 297, 311. 

Oritía, 313. 

Orsipo, 102. 

Osiris, 134, 135. 

Oto, 166. 

Ovejas, 97, 139, 

Ovidio, 12, 46, 68, 112, 145-146, 164, 
170, 190, 233, 254, 


P 


Pablo, 233. 

Paderborn, 32. 

Pájaros, 145, 164, 166, 167, 269. 

Palatino, 176. 

Pan, 35, 57, 66, 67, 74, 77, 105, 112, 
113, 120, 139, 143, 193, 196, 291, 
316, 323, 334. 

V. trigo. 

Páncratis, 313. 

Pandora, 132-133, 179, 180, 188, 223, 
224, 225, 236, 

Pangeo, 311. 

Panteras, 73. 

Papiros mágicos, 51, 126, 151, 155, 
159, 160, 161, 233. 

Paraíso, 25. 

Paratimia, 328. 

Parir, 64, 86, 194, 260, 281, 282, 291, 
293, 321. 

Paris, 314. 

Parménides, XII, XIIL, 92, 275. 

Partenio, 4, 7, 14, 23, 28, 42, 87, 186. 
V. pozo. 


Partenogénesis, 119, 158, 183, 188. 

Pasividad, 59, 220, 244, 246, 257, 258, 
259, 316, 319, 327. 

Pastelillos, 72, 160. 

Patrilineal, 120, 140, 295, 328. 

Pausanias, 44, 61, 125, 158. 

Pecho, 15, 62, 144, 153, 188, 225, 254, 
271. 

V. mamas. 

Pedicación, 79. 

Pegaso, 133. 

Pelasgo, 172. 

Pelectón, 172. 

Pélope, 143. 

Peloponeso, guerra del, 306. 

Pene, X, 289. 

Penélope, 83, 104, 240, 241, 243, 244, 
248, 256, 258, 259, 267, 268, 270, 
274, 277, 301, 303, 318, 319. 

Pentesilea, 227, 228. 

Peregrinación, 4. 

Periandro, 246. 

Pericles, XX, 251, 306, 318. 

Perictione, 329. 

Perimela, 170, 171, 172, 179, 185, 
186, 190, 270, 271, 274, 318. 

V. isla. 

Perlas, 30, 31, 32, 33. 
V. malacológico. 

Perséfone, X, XI, XII, 3, 10-12, 23, 
26, 28-30, 35, 37-49, 51, 56, 59, 
62-64, 67, 70-76, 79-81, 83, 97, 
105, 109-121, 131-137, 142-143, 
146-150, 153, 155, 161-162, 165- 
167, 169, 171, 174, 181, 184-186, 
190, 192-194, 196-197, 201, 221, 
232, 254-255, 258, 268, 283-284, 
294, 311-313, 315-321, 328. 

Perseo, 209, 210, 211, 237, 314. 

Pesario, 17. 
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Pez, 14, 21, 32. 

Pezón, 81, 153. 

Phyá, 305, 306, 327. 

Phyntis, 329, 

Picóloo, 133. 

Piedra-s, 169 ss. 

V. Níobe, Pirra. 

Píndaro, 27, 54, 94, 137, 207, 240, 
244, 275, 292, 304, 305. 

Pino, 55. 

Pío Baroja, 24. 

Pirene, 311. 

Pirítoo, 314. 

Pirra, 179, 180, 224. 

V. Diluvio. 

Pisandro, 174. 

Pitágoras, 11, 54, 72, 115, 159, 231, 
233, 243, 329, 

Pitagórico, XIX, 274, 

V. órfico. 

Pitis, 55. 

Pitón, 215-218, 220, 264. 

Pituita, 18. 

Plantas, 41, 46, 48, 49, 50, 51, 52, 53, 
54, 56, 63, 64, 86, 126, 152, 187, 
188, 189, 191, 323. 

V. flores. 

Plátano, 55, 81. 

Platón, 7, 46, 47, 48, 81, 92, 112, 116, 
117, 132, 136, 139, 147, 157, 158, 
159, 177, 195, 227, 245, 246, 247, 
250, 269, 291, 293, 294, 295, 329. 

Pleistoceno, 309. 

Pléyades, 151. 

Plinio, 113. 

Plutarco, 48, 82, 89, 160, 243, 250, 
253, 273. 

Pluto, 313. 

Poesía goliárdica, 16. 

Polibio, 226. 

Poliboea, 49. 
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Polícrito, 141, 158. 

Polifemo, 304. 

Polifonte, 141. 

Polimno, 75. 

Polioftalmia, 209. 

Poliorcética, 297, 324. 

Politecno, 140, 141. 

Políxeno, 121, 219. 

Polución, 7. 

Pormona, 58. 

Pont-á-Lesse, 31. 

Ponto, 12, 24. 

Porfirio, 64, 112, 159, 203, 204, 233. 

Póros, 13. 

Posidón, 4, 5, 15, 16, 24, 170, 208, 
212, 299, 310, 313. 

Positrón, 87, 95. 

Pozo, 4, 5, 6, 7, 14, 23, 27, 28, 29, 35, 
42, 87, 186. 
V. Partenio. 

Predarwinismo, 15. 
V, Darwin. 

Presocráticos, filósofos, 66. 

Príapo, 77, 193. 

Primariedad, 203. 
V, arcaico, monstruosidad. 

Procesión de niños, 44. 

Pro-creación, XI, 195. 

Profetisa, 27. 
V. sacerdotisa. 

Progreso, 109, 114, 120, 121, 143, 183, 
331, 334. 
V, civilización, héroes. 

Prometeo, XIII. 

Proserpina, 324. 

Proteo, 24, 237. 

Protoé, 228. 

PseudoAristóteles, 116, 243. 

PseudoCalístenes, 21, 58, 84, 102, 233, 
247. 
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Psikhé, 130. 
Publio, 46. 
Puerco, 148, 149. 
V. marrana, Carna, Eubuleo. 
Pulmones, 18. 


Q 


Quelidón, 311. 

Quimera, 209-211, 219, 249, 
Quíone, 313. 

Quirón, 237, 238, 268, 271. 


R 


Rama, 62, 69, 145, 146, 297, 315.. 


Rambha, 33. 

Rana, 16, 24, 160. 
V. sapo. 

Rapto, 35, 40, 43, 45, 46, 49, 59, 82, 
154, 192, 237, 254, 258, 312, 313, 
314, 315, 316, 318, 320, 321. 

V. secuestro. 

Rea, 120, 124, 158. 

Recolección, 108, 110. 

Reencamación, 115. 

Reja, 68, 109, 112. 

V. arado. 
Remo, 82. 
Repostería, 139. 

V. pastelillos. 
Resurrección, 130. 

V. ascensión. 

Richardson, N.J., XIV. 

Risas, 88, 254. 

V. bromas, chanzas, risus paschalis. 

Risus Paschalis, 91. 

Robigo, 58. 


Robles, 56. 
Rocío, fiestas, 315. 
V. Blanca Paloma. 
Rodesia, 60. 
Rodhope, 329. 
Roma, 78, 89, 90, 91, 107, 175. 
Rómulo, 82. 
Roscón de Reyes, 116. 
Rousseau, J.J., 274. 


S 


Sacerdotisa, 11, 16, 36, 49, 71, 117, 
127, 176, 178, 237, 250. 

V. profetisa. 

Sacrificios humanos, 126, 134, 135, 139, 
143, 144, 148, 149, 150, 151, 197, 
V. antropofagia, canibalismo. 

Sacrilegio, 60, 116, 217. 

Sacristán, 90. 

Safo, 248, 250, 328. 

Sagarítide, 125. 

Sahta-rupa, 158. 

Salmacis, 9. 

Salvajismo, 202, 208, 234. 

San Clemente, X. 

San Pedro de los Arcos, X. 

San Simón, X. 

Sandalia, 27. 

Sangre, 19, 44, 47, 56, 126, 133, 134, 
143, 144, 145, 146, 147, 148, 149, 
173, 257, 264, 273, 290, 305, 306, 
327, 335, 336. 

Santa Vilgefortis, 157. 

Santo Prepucio, X. 

Sapo, 25. 

V. rana. 

Sarmiento, 73. 
V. dionisíaco. 
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Satán, 79, 123. 

V. démon, diablo, cabro. 

Sauce, 9, 77. 

Secreto, 80, 234, 

V, silencio. 

Secuestro, 11, 30, 38, 49, 59, 268, 312, 
313, 314, 315, 319, 320. 

V. rapto. 

Selene, 84, 131, 161, 196. 

Semana Santa, 91. 

Semejanza, principio de, 85 ss. 

V. contrariedad, causalidad. 

Sémele, 272, 283, 285, 293. 

Semen, 9, 16, 17, 19, 39, 45, 46, 63, 
110, 194, 195, 292, 323. 

Semen Miguel, X. 

Semen Sancho, X. 

Semilla, 10, 11, 17, 29, 31, 39, 45, 46, 
63, 65, 67, 70, 71, 74,76, 110, 111, 
113, 116, 117, 165, 166, 188, 192, 
194, 195, 320, 323. 

Semónides de Amorgos, 49. 

Séneca, 47, 55, 93, 107, 123, 132, 195, 
260. 

Sepulcro, 75, 132, 133, 136, 180, 241. 

Sepultura, 31, 241. 

Sequedad (viril), 8 ss. 

Serpiente, 21, 25, 26, 27, 86, 110, 136, 
174, 175, 180, 188, 209, 213, 214, 
215, 216, 217, 218, 219, 220, 222, 
236, 282, 292, 304. 

V. ofidio, Pitón. 

Servio, 82. 

Sexualidad, 26, 27, 32, 33, 45, 46, 67, 
70, 72, 76, 77, 79, 80, 81, 82, 98, 
109, 116, 163, 191, 192, 193, 269, 
283, 313, 331. 

Shakuntala, 164. 

Siceo, 224, 225. 

S..d.a., 144, 
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Siega, 66. 

Silencio, 80, :88, 96, 104, 118, 221, 
232, 239, 240, 241, 242, 243, 244, 
245, 247, 248, 249, 250, 252, 235, 
259, 270, 277, 328, 330, 335. 

V. Misterios de Eleusis, secreto. 

Silenos, 77. 

Silvano, 58. 

Silvia, 16. 

Sínope, 227. 

Sipretes, 159. 

Sirenas, 12, 28, 33, 219, 220, 233, 234, 
235, 237, 238, 245, 277. 

Sirona, 34. 

Sísifo, 20. 

Sitón, 159. 

Skótos, 13. 

Sociología, 331. 

Sócrates, 7, 246, 251, 318, 328. 

Sófocles, 51, 103, 137, 152, 242, 243, 
259, 272. 

Solón, 305, 318. 

Soria, XVIL 

Sotalvo, 314. 

Soungir, 30. 

Sudáfrica, 135. 

Sueños, 8, 14, 46, 68, 128, 320. 

Suetonio, 233. 

Suicidio, 21. 

Sumerio, 12, 27, 66, 72. 

Súplicas, 265-267. 

Surco, 68-73. 

V. arado, reja. 


T 


Tablas de la ley, 107, 255. 

Tabúes, 51, 55, 80-81, 115-116. 

Tales de Mileto, 26, 34, 173, 246, 250, 
328. 
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Talestis, 227. 

Talía, 172. 

Talos, 47, 144, 196. 

Tamiris, 227. 

Tántalo, 142-143. 

Tarquecio, 82. 

Teano, 329. 

Tebas, 299, 301. 

Tékmor, 13. 

Telémaco, 204, 240, 256, 258, 267, 
268, 319. 

Telesila, 227. 

Telesterion, IX, 105, 317. 

Telquines, 127, 

Telúricas, 202-203, 217, 281. 

Temis, 212, 218-220, 237-238. 

Tendones, 205, 226, 282, 298, 303, 324. 

Teócrito, 78, 294, 

Teofrasto, 50, 51, 53, 54, 82, 93, 151, 
152, 161, 216, 332. 

Teología menfita, 13. 

Teratológico, 209. 

Tereo, 311, 317. 

Termiaga, 34. 

Tesalia, 159, 160. 

Tesalios, 299. 

Teseo, 228, 237, 301. 

Tesmoforias, 11, 51, 72, 80, 91, 98, 
100, 115, 193. 

V. Halóa, Kalligeneia. 

Tetis, 13, 14, 24, 238, 265, 268, 271. 

Theoi Sitophóroi, 113. 

Tl'amat, 158, 325. 

Tiara pontifical, 90. 

Tibetana, 257. 

Tibulo, 112. 

Ticio, 172. 

Tiempo, 20, 23, 25, 26, 37, 39, 47, 50, 
51, 64, 66, 69, 71, 87, 88, 91, 107, 
111, 116, 119, 120, 125, 127, 128, 
133, 137, 144, 149, 151, 153, 183, 
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192, 202, 208, 211, 218, 220, 226, 
255, 257, 272, 279, 301, 305, 317, 
324, 326, 328, 329. 

V, procreación. 

Tierra, 3, 4, 12, 13, 17, 18, 23, 26, 27, 
28, 29, 30, 31, 32, 36, 38, 39, 40, 
41, 42, 43, 44, 45, 46, 47, 48, 50, 
54, 60, 61, 63, 64, 67, 68, 69, 71, 
83, 86, 87, 93, 109, 110, 111, 114, 
116, 117, 118, 119, 126, 127, 128, 
131, 132, 134, 135, 147, 153, 154, 
155, 156, 157, 158, 159, 160, 161, 
162, 163, 164, 165, 167, 171, 172, 
173, 174, 175, 177, 178, 180, 184, 
188, 189, 190, 193, 195, 196, 202, 
203, 205, 206, 207, 208, 211, 212, 
213, 214, 215, 221, 223, 224, 225, 
271, 278, 282, 284, 285, 290, 300, 
302, 309, 312, 313, 319, 323, 326, 
330, 336. 

V. Deméter, Gea, mater, méter, 
Perséfone. 

Tiestes, 40. 

Tifón, 203, 204, 205, 206, 207, 212, 213, 
217, 219, 226, 282, 298, 303, 304. 

Tilfusa, 34. 

Tirano, 294. 

V. Urano, Cronos y Zeus. 

Tiresias, 102, 146, 159, 220, 310. 

Tisbe, 133. 

Titanes, 82, 123, 206, 207, 297. 

Titánide, 235. 

Titanomaquia, 204, 206, 207, 208. 

Toro, 82, 83, 112. 

Torralba del Moral, XVII. 

Toussaint-Samat, M., 116. 

Tracios, 299, 313. 

Trashumancia, 111, 114. 

Travestismo, 159. 

V. hermafroditismo, Luna. 

Trecenios, 68. 
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Trepanación, 135. 

Tres, 61, 70, 71, 72, 110, 128, 146, 
162, 163, 247, 271, 317. 

Tria, XVIL, 36, 340. 

Triángulo, 70, 71, 72, 163, 193. 
V. vulva. 

Trigo, 39, 40, 66, 73, 74, 78, 83, 107, 
110, 113, 115, 117, 122, 139, 

Trípode, 110, 
V. Delfos. 

Triptólemo, 72, 114, 121, 136, 219. 

Trobriandeses, 15. 

Troya, XIX, 228, 297, 299, 301, 310, 
314, 327. 

Tucídides, 243. 

Tutor, 249, 3138. 
V. epicleras. 


U 


Ulises, 6, 7, 81, 103, 136, 141, 146, 


147, 203, 207, 209, 210, 211, 212, 
219, 234, 237, 238, 240, 244, 256, 
258, 259, 266, 267, 270, 271, 274, 
301, 302, 303, 304, 306, 318, 330. 

Ulrichs K.V., 294, 

Universo, 12, 19, 23, 52, 54, 65, 119, 
120, 124, 169, 173, 177, 189, 193, 
195, 330. 

Uranianos, 294. 

Uránico, 203 ss. 

V. guerrero. 

Urano, 56, 68, 119, 120, 121, 122, 123, 
124, 125, 126, 158, 206, 209, 278, 
288, 292, 297, 320. 

Jrdr, 34 

tero, 18, 19, 27, 28, 29, 54, 73, 110, 
115, 126, 172, 189, 190, 191, 195, 
215, 294, 332. 

V. árboles útero, vagina, matriz. 
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Uvas, 62, 103. 
V. vides, dionisíaco. 


V 


Vacas, 44, 152. 

Vagina, 27, 68, 172. 
V. útero, matriz. 

Valerio, 22. 

Vampirismo, 139, 144, 146, 147, 148, 
149, 150, 197. 

V. sangre, 
Antónimo, hematofobia. 

Varita, 266. 

V. ramitas. 

Varrón, 148. 

Vasijas, 4, 84. 

Vegetocultura, 135. 

Velo, 88. 

Venus, 69. 

Verdi, 278. 

Vespasiano, 83. 

Veyne P., 242. 

Vía Láctea, 153. 

V. firmamento. 

Victoria, 44, 175, 202, 205, 207, 210, 
211, 302, 303, 304, 325, 335. 

Vides, 74, 115. 

V. vino. 

Vientre, 10, 30, 36, 46, 61, 64, 119, 
120, 122, 126, 127, 132, 135, 203, 
207, 264, 281, 283, 285, 286, 293, 
294, 303, 319, 325, 331, 332. 

Vietnam, 298. 

Vino, 7, 8, 67, 74, 75, 76, 77, 86, 102, 
103, 143, 146, 209, 233, 234, 242, 
317, 334, 

V. dionisíaco, vides. 

Violación, 36, 192, 221, 309, 310, 311, 

312, 315, 320, 321. 
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Violada, ermita de la, 315. 

Violencia, 297 ss. . 

V. rapto, secuestro, violación. 
Virgen María, La, 17, 34, 315. 
Vírgenes, 32, 37, 176, 192, 226. 
Virgilio, 112, 132. 

Virtud, 12, 24, 188, 213, 243, 245, 
251, 275, 304, 305, 306, 307, 308. 

Víveres, 113. 

Voz, 6, 11, 12, 19, 27, 28, 45, 69, 89, 
232, 233, 234, 244, 245, 246, 247, 
256, 266, 273, 277. 

V. lógos. 

Antónimo, alogia. 

Vulcano, 58. 

Vulva, 35, 148, 150, 186. 

V, genitales, tres, triángulo. 


W 


Wánax, XVIII, 299. 


Y 


Yambe, 88, 89, 91, 95, 96, 98, 100, 


101, 103, 104, 193. 


Yambikós, 193. 
Y. Yambe. 
Yárdano, 141. 
Yasio (o Yasión), 70, 108. 
Yavé, 19, 123, 130, 173, 179, 233, 234, 
Yole, 313. 


Z 


Zaratustra, 16. 
V. Zoroastro. 

Zeus, 15, 24, 26, 36, 38, 40, 42, 56, 
57, 58, 59, 81, 82, 83, 120, 121, 
122, 123, 126, 127, 133, 137, 141, 
142, 171, 178, 179, 180, 186, 203, 
204, 205, 206, 207, 208, 211, 212, 
215, 216, 217, 218, 224, 225, 226, 
229, 235, 236, 237, 238, 239, 240, 
241, 246, 248, 264, 265, 268, 269, 
271, 272, 281, 282, 283, 284, 285, 
286, 287, 288, 289, 290, 291, 292, 
293, 294, 298, 299, 302, 303, 304, 
308, 310, 311, 313, 315, 316, 317, 
318, 319, 320, 321, 327, 329, 335. 

Zoofilia, 78-79, 

Zoroastro, 123. 

V. Bundahish. 
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